CHIAFPELU 
A\kK 

NVOVO 

IDEALI 


DALLA  CRITICA  AL  NUOVO  IDEALISMO 


Altre  principali  pubblicazioni  dell'Autore 


Interpretazione  panteistica  di  Platone  (Pubblicazione  del  R.  Istituto  Su- 
periore di  Firenze).  Successori  Le  Mounier,  in-S**  grande,  1881. 

Le  Ecclesiaznse  di  Aristofane  (Polemica  letteraria  del  IV  sec).  Torino,  1882. 

La  Dottrina  della  Realtà  esterna  prima  del  Kant,  un  voi.  Firenze,  Tipo- 
grafìa dell'Arte  sulla  stampa,  1886. 

Studi  di  antica  letteratura  cristiana,  un  voi.  Torino,  Loescber,  1887. 

La  dottrina  della  resurrezione  della  carne  nell'antica  chiesa,  Napoli, 
Tipografia  della  R.  Università,  1894. 

Saggi  e  note  critiche,  Bologna,  Zanicbelli,  un  voi.,  1895. 

Il  socialismo  e  il  pensiero  moderno,  un  voi.,  2*  ediz.  Firenze,  Le  Mounier, 
1899, 

Napoli  nei  canti  dei  poeti  stranieri,  un  voi.  Napoli,  Pierro,  1899. 

Leggendo  e  meditando  (pagine  critiche  di  arte,  letteratura  e  scienza  sociale). 
Roma.  Soc.  Dante  Alighieri,  un  voi.,  1900. 

Nuove  pagine  sul  cristianesimo  antico,  un  voi.  in-8"  gr.  Firenze,  Successori 
Le  Mounier,  1902. 

Voci  del  nostro  tempo,  un  voi.  Milano-Palermo,  Sandron,  1903. 

Pagine  d'antica  Arte  fiorentina,  un  voi.  Firenze,  Lumachi,  1905. 

Balla  Trilogia  di  Dante  (Letture  e  note),  un  voi.  Firenze,  Barbèra,  1905. 


ALESSAÌ^DRO  CHIAPPELLI 

Professore  emerito  della  R.  Università  di  Napoli 


DALLA  CRITICA 


AL  NUOVO  IDEALISMO 


Philosophiren  ist  vivifìciren. 

NOVALIS. 


Milano  TORINO  Roma 
FRATELLI   BOCCA  EDITORI 


Depositario  per  la  Sicilia:  Obazio  Fiorenza  -  Pai.rruo. 
Deposito  per  Napoli  e  Provincia:  Società  Commerciale  Libraria  -  Napoli 


1910 


PEOPRIETÀ  LETTERARIA 

655914 


Torino  —  Tipografìa  Vincenzo  Bona  (11136). 


ALLA  DOLCE  MEMORIA 
DI  MIA  SORELLA  ADELAIDE 
«  ANIMAE  DIMIDIUM  MEAE  » 


Dedica  .   Pag.  v 

Introduzione   „  1 

Correnti  vive  della  filosofìa  odierna   „  17 

Dalla  critica  alla  metafisica       .       .       .  "     .       .       .       .       .  »  48 

La  nuova  filosofia  dei  valori  ,       .      .  „  64 

Verso  il  nuovo  idealismo   ^97 

La  critica  filosofica  e  il  concetto  del  "  Dio  vivente  „      .       .       .  „  118 

La  dottrina  della  doppia  verità  e  i  suoi  riflessi  recenti  .       .       .  „  134 

Filosofia  e  storia  della  filosofia  .   „  151 

La  cultura  storica  e  il  rinnovamento  della  filosofia .       .       .       .  „  162 

Il  principio  fondamentale  dell'Etica   „  189 

Per  l'insegnamento  della  filosofia  nelle  nostre  università       .       .  „  228 

Appendice  —  "  Cultura  dell'anima  ,   „  240 

Nuove  osservazioni  sul  criticismo  e  la  psicologia  contemporanea  .  „  248 

Le  trasformazioni  della  filosofia  neo-critica  in  Germania        .       .  „  272 

William  James  contro  l'intellettualismo  e  il  monismo    .       .       .  ,  283 

Scienza  e  fede,  a  proposito  del  recente  libro  di  Oliver  Lodge       .  „  293 


Introduzione. 


Gli  scritti  onde  consta  questo  volume  posson  dirsi  preludi  filo- 
sofici, come  quelli  che  precedono  un'altra  opera  piìi  sistematica 
sui  fondamenti  scientifici  dell'idealismo,  alla  quale  attendo.  Alcuni 
di  essi  potrebbero  bensì  sembrare  per  la  loro  data  piuttosto  echi 
del  passato  che  voci  del  presente,  specie  se  paragonati  ad  altri  di 
recente  fattura.  Ma  anche  quelli  che,  scritti  un  venticinque  anni 
fa  (1),  ho  creduto  utile  riprodurre,  contengono  accenni  ad  idee  che 
si  sono  largamente  diffuse  in  questi  ultimi  anni,  ed  oggi  circolano 
nel  mondo  della  cultura  come  la  parola  più  viva  del  momento 
odierno.  Gli  uni  e  gli  altri,  antichi  e  nuovi,  ed  anche  questi  rive- 
duti ed  ampliati,  si  compongono  in  unità  organica,  ed  indicano 
una  direzione  di  pensiero  non  soltanto  personale,  ma  comune  oggi 
a  molti  degli  spiriti  più  vigili  e  vivi,  la  quale  va  dal  Criticismo 
verso  nuove  forme  di  sistemazione  idealistica. 

I. 

Quando  parliamo  d'idealismo,  non  intendiamo  soltanto  la  ten- 
denza generale,  oggi  rinascente,  a  riconoscere,  contro  lo  spirito 

(1)  P.S.  Lo  scritto  sul  Principio  Etico  che  fu  pubblicato  privatamente,  e  in 
pochi  esemplari,  a  Padova  nel  1884,  e  si  può  dire  generalmente  sconosciuto. 
Noto  poi  che  il  trovarsi  riuniti  scritti  di  vari  tempi,  può  spiegare  qualche 
piccola  ripetizione  di  pensieri  o  d'immagini  che  il  lettore  potrà  notare. 
A.  CinAPPELLi,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  1 
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del  vecchio  e  nuovo  Naturalismo  positivistico,  che  lo  spirito  è  una 
forza  essenzialmente  autonoma  ;  e  che,  nonostante  le  attinenze  sue 
molteplici  e  vitali  colla  natura,  con  esso  appare  un  ordine  nuovo 
e  una  creazione  originale  ;  onde  poi  l'autonomia  dei  metodi  nelle 
scienze  morali  rispetto  alle  discipline  fisiche  in  generale.  Ne  sol- 
tanto è  poi  da  noi  sottinteso  il  punto  di  veduta  fondamentale  del- 
l'idealismo critico,  che  nessuna  conoscenza  della  realtà  sia  possi- 
bile se  non  nelle  condizioni  e  nelle  forme  del  soggetto  conoscitivo, 
0,  in  altri  termini,  che  la  obiettività  del  conoscimento  sia  condi- 
zionata e  determinata  dalle  sue  attinenze  subiettive.  Quello  che 
determina  la  sostanza  dell'idealismo  speculativo  è  la  persuasione 
che  al  fondo  della  realtà  naturale  sia  presente  la  razionalità, 
senza  la  quale  la  natura  stessa  sarebbe  inintelligibile  e  l'appari- 
zione finale  della  coscienza  dal  seno  di  essa  inesplicabile:  di  guisa 
che  lo  spirito,  lungi  dall'escludere  la  natura  secondo  l'idea  duali- 
stica, la  inchiude  in  sè  medesimo,  la  integra,  e  la  corona,  quasi 
fastigio  supremo  di  mirabile  edifizio.  I  gradi  pei  quali  logicamente 
passiamo  dall'idealismo  gnoseologico  all'idealismo  speculativo  o 
razionalismo  obiettivo,  che  è  necessaria  integrazione  di  quello,  sono 
da  noi  accennati  specialmente  nel  terzo  di  questi  Saggi,  e  daranno 
altrove  materia  di  piìi  ampio  svolgimento.  Basti  qui  notare  come 
essi  sieno  insieme  momenti  di  un  processo  storico  del  pensiero, 
anche  nell'ultimo  cinquantennio,  ed  elementi  di  un  processo  logico 
e  razionale. 

Questa  nostra  posizizione  concettuale  determina  il  parziale  nostro 
dissenso  da  due  estreme  linee  di  pensiero  filosofico  che  oggi  si 
vengono  disegnando,  e  si  possono  integrare  in  una  veduta  piìi 
comprensiva  da  chi  riconosca  l'utilità  complementare  delle  dire- 
zioni opposte.  L'una  di  esse,  rappresentata  dai  liberi  hegeliani, 
come  Benedetto  Croce,  che  per  questo  rispetto  è  più  hegeliano 
dell'Hegel,  mira  a  costituire  una  equazione  tra  filosofia  in  gene- 
rale e  filosofia  dello  spirito,  e  a  risolvere  la  filosofia  nella  storia, 
escludendo  risolutamente  ogni  possibilità  di  una  vera  filosofia  della 
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natura,  e  dando,  nella  costruzione  del  sistema  dei  concetti  puri 
(concreti  ed  universali  insieme,  e  perciò  radicalmente  diversi  dai 
concetti  astratti  delle  matematiche  come  dai  concetti  empirici 
delle  scienze  fisiche)  esclusivo  valore  al  pensiero  logico.  Ora  se  lo 
spirito  umano  sente  che  la  sua  ragione  d'essere  non  è  tutta  nella 
natura,  sente  altresì  di  non  poter  pensare  ed  operare  e  vivere 
se  non  nella  natura,  e  di  trarre  anzi  la  misura  del  proprio  valore 
dal  posto  che  ha  in  essa  ;  prima  usufruendone  le  forze  libere  col 
lavoro,  piegandole  ai  propri  fini  e  trasformandole  colla  tecnica 
diretta  dalle  scoperte  scientifiche  ;  infine  ricostruendola  idealmente 
nella  totalità  sua,  e  seguendola  nel  suo  non  "  lento  „  ma  "  lungo  „ 
cammino^  cioè  nella  sua  continua  storia  :  dacché  la  natura  è  an- 
ch'essa storia  (e  come  tale  solo  può  essere  interpretata  da  noi)  ; 
0  meglio  ancora,  la  natura  e  la  storia  sono  diramazioni  del  tronco 
comune  della  vita.  E  la  filosofia  è,  come  la  vita,  mutevole  nelle 
forme,  eterna  nella  sostanza.  Poiché  come  il  pensiero  ordina 
sé  stesso  a  sistema,  così  trasferisce  questa  esigenza  di  un  or- 
dinamento sistematico  in  tutta  la  distesa  della  realtà  a  lui 
esteriore. 

Si  dice  bensì  che  una  filosofia  della  natura  potrebb'essere  parte 
organica  delle  scienze  filosofiche  soltanto  ove  si  potesse  costruire 
la  natura  come  "  altro  „  dallo  spirito,  deducendola  dal  concetto, 
secondo  il  metodo  hegeliano  :  ma  poiché  la  natura  come  "  altro 
in  sé  „  non  esiste,  così  non  è  possibile  una  filosofia  della  natura. 
In  altri  termini,  la  filosofia  della  natura  non  potrebb'essere  altro 
che  scienza  della  idea  della  natura  :  e  come  Tidea  appartiene  al 
regno  dello  spirito,  così  non  si  esce  mai  dai  termini  di  questo,, 
che  in  sé  comprende  tutto  il  reale.  Né  vi  ha  dubbio  che,  in  quanto 
idea,  la  natura  faccia  parte  dello  spirito.  Se  non  che  la  idea  della 
natura,  anche  in  quanto  tale  (e  la  natura  non  si  può  comprendere 
dalla  filosofia,  che  è  scienza  dei  principi  ideali  dell'essere,  se  non 
nella  sua  intelligibilità  universale),  presenta  un  contenuto  diverso 
da  quella  dello  spirito,  e  si  riferisce  ad  alcunché  di  diverso  da 
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questo.  Nessuno  è  più  di  me  persuaso  della  onnipresenza  dello 
spirito  :  e  credo,  anzi,  che  tutte  le  vie  del  pensiero  e  della  scienza 
conducano  oggi,  sia  pur  lontanamente,  nella  direzione  di  un  mo- 
nismo spiritualistico.  Ma  qualunque  sia  la  nostra  concezione  del- 
l'ultima realtà  noumenica,  gli  è  che  la  realtà  naturale,  anche  nel 
sistema  dei  puri  concetti,  si  contrappone  ad  un  altro  ordine  di 
concetti,  e  specialmente  a  quelli  che  si  riferiscono  ad  una  deter- 
minata manifestazione  dello  spirito,  che  è  la  coscienza  umana,  e 
all'ordine  dei  valori  inerente  alla  sua  attività.  0  la  natura,  come 
processo  reale^  sia  preparazione  allo  spirito  o  involuzione  dello 
spirito,  la  sua  idea  comprende  caratteri  e  note  organicamente  ete- 
rogenee da  quelle  dello  spirito  ;  e  perciò  la  filosofia  della  natura 
è  inseparabile  da  quella  dello  spirito  e  la  integra,  se  la  idea  dello 
spirito  deve  abbracciare  il  mondo  della  intuizione,  del  pensiero  e 
della  volontà.  Certo,  le  scienze  fìsiche  non  oltrepassano  la  sfera 
dei  concetti  empirici.  Ma  è  anche  vero  che  i  loro  resultamenti 
odierni,  più  che  in  altro  tempo  mai,  porgono  al  pensiero  filosofico 
tali  elementi  e  suggerimenti  da  trasfigurare  il  contenuto  del  con- 
cetto stesso  di  realtà  naturale,  e  da  condurre  sulla  via  delle  più  alte 
concezioni  idealistiche.  Le  scoperte  della  radioattività  e  della  costi- 
tuzione elettronica  della  materia,  della  probabile  trasformazione  e 
riduzione  delle  sostanze  elementari,  dimostrano  sempre  più  che  le 
cose  non  sono  quali  ci  appariscono,  e  che  la  materia  fisica  colle 
sue  classiche  proprietà  si  risolve  ultimamente  in  una  sostanza  che 
nulla  ha  propriamente  del  corporeo.  E  se  è  vero  che  per  quanto 
si  affini  realmente  la  materia  nel  piano  della  sostanza  eterea;  i 
caratteri  ideali  di  essa  rimangono  pur  sempre  specificamente  di- 
versi da  quelli  onde  consta  il  concetto  di  spirito,  l'associazione  di 
questi  più  alti  gradi  della  sostanza  naturale  colle  forme  della  vita 
e  della  coscienza  è  più  intima,  e  la  penetrazione  di  questa  in 
quella  più  agevole  a  intendere.  Parimente  il  concetto  della  vita 
si  trasfigura  se  è  certo,  come  non  si  può  oramai  dubitare  dopo  gli 
studi  del  De  Rochas  e  di  tanti  altri,  il  potere  di  esternare  la  sen- 
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sibilità  e  la  capacità  motrice,  e  quasi  di  un  prolungamento  e 
proiezione  dei  nostri  organi  oltre  i  termini  dell'organismo  visibile 
e  tangibile  ;  e  se,  quindi^  si  può  arguire  che  l'energia  psichica 
non  sia  circoscritta  nei  limiti  dell'organismo  vivente,  ma  s'irradi 
al  di  fuori  e  si  trasmetta  a  distanza,  come  i  fatti  della  telepatia 
e  della  telestesia  pongono  fuori  di  dubbio  anche  per  la  scienza 
positiva.  Tutti  questi  mirabili  resultamenti  aprono  la  via  ad  una 
concezione  sintetica  del  mondo,  per  la  quale  verrebbe  a  modificarsi 
l'ordinamento  stesso  e  il  sistema  dei  concetti  puri  e  fondamentali 
di  materia,  di  vita,  di  energia  (cioè  di  natura)  e  di  attività  spi- 
rituale. 


IL 


Codesti  nuovi  assertori  di  una  esclusiva  filosofia  dello  spirito, 
come,  per  un  altro  rispetto,  anche  i  sistematori  odierni  d'un  idea- 
lismo obiettivo  nella  forma  del  neo-hegelismo,  specialmente  in  In- 
ghilterra e  in  America,  hanno,  ad  ogni  modo,  il  merito  e  l'animo  di 
difendere  strenuamente  il  primato  della  ragione  logica  in  un  mo- 
mento in  cui  tutta  una  vigorosa  critica  dell'antico  intellettualismo 
scientifico  tende  a  rimettere  in  onore  le  potenze  irrazionali  del- 
l'anima umana,  l'intuizione,  il  sentimento  della  tendenza  e  dell'a- 
zione, la  volontà  della  fede.  I  segni  di  questo  movimento  irrazio- 
nalistico del  pensiero  filosofico  che  inaugura  il  nuovo  secolo  — 
forma  nuova  di  romanticismo  filosofico  che  tende  ad  una  vera  in- 
versione dei  valori  antichi  —  si  notano  anche  nel  pensiero  di 
uomini  di  scienza.  Che  le  scienze  sieno  organismi  in  continua  for- 
mazione e  trasformazione  in  sèguito  a  sempre  nuove  esperienze  ; 
che  i  sistemi  scientifici,  come  i  filosofici,  servano  a  coordinare  i 
fatti  acquisiti  ed  a  suggerire  lo  scoprimento  di  altri  non  ancora  os- 
servati, con  un  opera  di  approssimazioni  successive  ;  che  insomma, 
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queste  coordinazioni  grandiose  dei  fenomeni  naturali,  che  i  pro- 
gressi e  le  scoperte  scientifiche  fanno  intravedere  possibili,  non 
siano  mai  definitive  ed  assolute,  è  una  persuasione  oggi  comune 
agli  uomini  di  scienza  più  eminenti  e  più  moderni.  La  critica  del 
valore  della  scienza,  contenuta  nei  libri  del  grande  matematico, 
H.  Poincaré,  ne  è  un  documento  significativo.  Il  procedimento  lo- 
gico del  generaleggiare  e  formulare  una  legge  suppone,  nel  parer 
suo,  quella  uniformità  e  semplicità  della  natura,  altro  non  è  se 
non  una  comoda  convenzione.  Anche  le  scienze  più  esatte  hanno 
un  carattere  convenzionale;  come  la  geometria  che  suppone  la  no- 
zione convenzionale  di  uno  spazio  assoluto,  negata  dalle  geometrie 
non  euclidee.  Il  loro  valore  deriva  essenzialmente,  come  egli  crede, 
dalla  loro  comodità,  cioè  dalla  maggior  possibilità  che  viene  da 
quei  presupposti  o  convenzioni  di  spiegare  certi  ordini  di  feno- 
meni. Di  qui  il  dubbio,  non  già  intorno  al  valore  incontestabile 
della  scienza  positiva,  bensì  intorno  alle  pretese  delle  scuole  posi- 
tivistiche di  erigerla  a  sistema  assoluto  e  quasi  dogmatico,  di 
proclamarla  bastevole  a  rispondere  da  sola  non  solo  a  tutte  le  esi- 
genze critiche  del  pensiero,  sì  anche  a  tutte  le  necessità  complesse 
e  mutevoli  della  vita. 

Ma  i  più  cospicui  rappresentanti  di  quest'ordine  d'idee  nel  campo 
filosofico  sono  oggi  William  James  ed  E.  Bergson;  i  due  antesi- 
gnani, pur  così  diversi  fra  loro  e  variamente  originali,  del  prag- 
matismo e  della  nuova  filosofia  dell'intuizione  (1).  Spiriti  anche  in 
questo  anti-intellettualisti  che,  rifuggendo  dalla  forma  sistematica, 
sono  stati  detti  argutamente  gì'  "  impressionisti  „  della  filosofia 
nuova  ;  e  come  i  pensatori  veramente  originali  di  tutti  i  tempi, 
efficaci  e  vivi  scrittori  e  maestri  di  stile.  Preparati,  l'uno  da  sa- 
pienti studi  biologici,  l'altro  da  severe  indagini  matematiche,  dànno 
in  se  l'esempio  di  quell'azione  vitale,  negata  sdegnosamente  dai 


(1)  V.  ora  del  James,  il  nuovo  libro  The  meaning  of  truth.  New- York,  1909. 
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nostri  filosofi  dello  spirito,  che  le  scienze  esatte  e  le  sperimentali 
possono  esercitare  sul  pensiero  filosofico,  in  quanto  gli  porgono 
nuovi  motivi  o  materia  di  meditazione  e  di  coordinamento.  Lavo- 
rando separatamente,  il  James  e  il  Bergson  sono  arrivati  a  risul- 
tamenti  analoghi,  ad  una  idea  comune  e  feconda  :  e  quantunque 
alieni  dal  dar  forma  di  compagine  organica  alle  loro  vedute  filo- 
sofiche frammentarie,  accennano  ad  una  loro  propria  concezione 
metafisica.  Come  il  James  ha  consacrato  in  un  suo  libro  recente 
alla  dottrina  pluralistica,  così  si  potrebbero  ricercare  le  linee  di 
una  metafisica  bergsoniana  affine  a  quella  (1).  L'odierna  appari- 
zione, pili  che  veramente  resurrezione,  di  una  veduta  pluralistica 
del  mondo  quale  ci  è  data  simultaneamente  dal  James  e  da  un 
noto  scrittore  francese,  che  dalla  sua  opera  letteraria  ha  sentito 
il  bisogno  di  escire  per  un  momento  nella  più  vasta  e  pura  atmo- 
sfera del  pensiero  speculativo  affermando  la  discontinuità  e  la 
eterogeneità  del  mondo  (2),  è  anche  essa  una  conseguenza  di 
questa  estesa  reazione  contro  l'intellettualismo  e  il  predominio  del 
pensiero  logico  nella  scienza,  tendente,  nella  sua  opera  perpetua, 
alla  sintesi  e  all'unità.  Per  varie  vie  la  filosofia  neo-religiosa,  la 
nuova  filosofia  della  qualità  e  il  pragmatismo,  riescono  ad  una  cri- 
tica non  del  monismo  materialistico  soltanto,  sì  anche  in  generale 
di  quello  che  si  potrebbe  dire  l'unitarismo  concettuale  ;  a  combat- 
tere, in  altri  termini,  l'intellettualismo  non  solo  nel  metodo  ma 
altresì  nei  suoi  resultati  essenziali.  Poiché  l'unità  assoluta  ed  im- 
mutabile pei  nuovi  pluralisti  non  è  che  il  prodotto  di  una  costru- 
zione semplicistica,  vuota  d'ogni  contenuto  e  d'ogni  vita.  Vivente 
e  reale  è  per  essi  invece  la  diversità  dei  fenomeni  datici  dall'espe- 


(1)  Bergson,  Introduction  à  la  Métaphjsique  (in  "  Revue  de  Métaphysique  et 
de  Morale  Janvier,  1903),  tradotto  da  G.  Papini,  col  titolo  :  La  filosofìa  della 
Intuizione,  nella  collezione  "  Cultura  dell'anima  „,  n.  8.  Lanciano,  1909. 

(2)  V.  il  geniale  libro  di  Boex-Dorel  (Rosny  ainé)  Le  pluralisme,  essai  sur 
la  discontinuité  et  Vhétérogénéité  des  phe'nomènes.  Paris,  1909. 
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rienze  continue,  e  delle  potenze  che  li  governano  :  colle  quali  pos- 
siamo essere  in  attinenza,  come  il  James  crede,  con  Oliver  Lodge  (1) 
e  i  nuovi  spiritualisti,  per  via  delle  profondità  subcoscienti  dell'es- 
sere nostro. 

Nondimeno"  come  la  vera  novità  ed  originalità  dei  filosofi  sta 
essenzialmente  nel  metodo,  e  gli  spiriti  veramente  innovatori  da 
Socrate  al  Cartesio  e  al  Kant  portarono  sempre  un  vero  rivolgi- 
mento metodico  del  pensiero,  cosi  questo  nuovo  irrazionalismo  del 
James  e  del  Bergson  viene  specialmente  a  negare  alla  forma  logica 
del  pensiero  astratto  il  valore  di  unico  strumento  della  conoscenza, 
rinunziando  alle  categorie  tradizionali  della  ragione  teoretica,  e 
ricorrendo  anche  all'istinto,  alla  facoltà  di  sentire  e  di  conoscere 
intuitivamente.  Queste  facoltà  non  sono,  di  fatti,  soltanto  le  piìi 
specialmente  direttive  della  vita,  ma  anche,  nel  parer  loro,  le  illumi- 
natrici e  rivelatrici  della  realtà  e  della  vita,  specialmente  interiore, 
ben  più  che  il  metodo  scientifico  non  abbia  fino  a  qui  riconosciuto. 
Mentre  agli  scienziati  la  ragione  apparisce  come  la  sola  via  per 
avvicinarsi  al  vero,  e  la  scienza  stessa  si  presenta  come  esempio 
perfetto  di  codesta  edificazione  razionale,  il  James  e  il  Bergson 
credono  che  la  ragione  scientifica  sia  bensì  una  maniera  legittima 
di  studiare  certe  realtà,  come  il  mondo  materiale  e  meccanico,  ma 
che  diminuisca  tanto  più  di  valore,  fino  a  perderlo  quasi  intera- 
mente, via  via  che  ci  si  accosta  al  mondo  della  creazione  vitale 
e  dello  spirito.  Qui  l'intelligenza,  che  è  funzione  analitica,  non 
basta  più  a  cogliere  la  sintesi  intensiva  e  qualitativa,  l'evoluzione 
di  queste  superiori  forme  dì  realtà,  alle  quali  le  categorie  mate- 
matiche delle  grandezze  non  sono  applicabili  che  in  minima  parte. 
Quella  che  supplisce  e  soccorre  a  cotal  manchevolezza  della  logica 
astratta  è,  invece,  l'intuizione  e  l'esperienza  immediata  ;  la  quale 
riesce  a  cogliere  le  cose  e  la  vita  loro  nella  sua  pienezza,  ponen- 


(1)  Cfr.  Lodge,  Man  and  the  universe.  London,  1909. 
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dosi  direttamente  nel  loro  centro.  Dove  accade  notare  che  mentre 
il  James  fa  del  suo  empirismo  radicale  la  leva  ad  una  filosofia 
dell'azione  (dacché  le  potenze  di  sentire  e  di  operare  si  provano 
più  colla  pratica  che  col  ragionamento),  il  Bergson  inclina  piut- 
tosto ad  attribuire  alla  intuizione  una  virtù  illuminatrice  della 
realtà  medesima,  della  vita  e  della  coscienza,  cioè  della  forza  che 
ha  una  "  durata  „ ,  e  a  conferirle  un  valore,  per  così  dire,  di  rive- 
lazione. Se  la  ragione,  sicura  nel  mondo  materiale,  diviene  impo- 
tente in  quello  della  vita,  il  potere  intuitivo  che  ha  le  radici 
nell'istinto  e  nelle  potenze  di  simpatia  e  di  divinazione  recondite 
nelle  profondità  del  nostro  essere,  è  quello  che  rende  possibile  la 
penetrazione  di  codesti  ordini  superiori  di  realtà.  Ma  che  cosa  sia 
propriamente  questa  intuizione  rivelatrice  ;  in  che  si  distingua 
dalla  intuizione  artistica  e  dall'estasi  mistica,  il  Bergson,  almeno 
nei  lavori  fin  qui  pubblicati,  non  dice.  Ed  è  difficile  che  possa 
giungere  a  ben  determinare  questa  posizione  che  lo  ravvicina,  no- 
lente egli,  a  Platone,  quando  questi  al  di  sopra  della  òidvoia  (o 
pensiero  discorsivo)  pone  la  vótjGig,  cioè  l'intuizione.  Poiché  può 
bene  essere  un  difficile  problema  psicologico  il  chiarire  come  questa 
esperienza  immediata  possa  divenire  oggetto  per  noi  (1)  —  e  che 
divenga  lo  prova  il  fatto  stesso  dell'andarne  noi  ragionando  —  : 
ma  è  certo  che,  come  tale,  per  esser  conosciuta  dev'esser  trascesa; 
perchè  nell'atto  medesimo  in  cui  io  la  riconosco,  non  esiste  più 
come  esperienza  immediata.  Ora,  per  quanto  il  Bergson  ne  dica, 
l'intuizione  non  può  porsi,  in  quanto  è  tale,  al  centro  dell'oggetto, 
come  quella  che  lo  coglie  solo  nell'istante  individuo.  Che  l'intui- 
zione sia  del  singolo  e  che  sia  di  per  sé  inetta  ad  abbracciare  un 
processo,  o  a  seguire,  secondo  l'espressione  cara  al  Bergson,  "  la 
corrente  „  degli  stati  interiori,  è  una  verità  d'evidenza  che  da  Ari- 


(1)  V.  Su  questo  punto  ora  il  Bradley,  0?t  our  knowledge  of  immediate  expe- 
rience  in  "  Mind      n.  69,  p.  40-64,  1909. 
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stotele  in  poi  nessuno  potrà  più  scuotere.  Quando  l'intuizione  coglie 
la  durata,  cioè  la  continuazione  d'un  processo,  non  è  più  intuizione 
ma  ragione  :  per  la  quale  sola,  soccorsa  in  ciò  dalla  memoria,  il 
passato  può  esser  presente  nella  coscienza.  Non  la  ragione  ma 
l'intuizione  è  veramente  una  attività  frammentaria  e  discontinua. 
Questo  ci  dice  l'esperienza  a  cui  il  Bergson  e  il  James  si  riferi- 
scono sempre.  E  ci  dice  altresì  che  la  ragione  non  presume  di 
chiudere  effettivamente  nelle  leggi  da  lei  elaborate  tutta  la  crea- 
zione :  bensì  è  coscienza  anche  dei  propri  limiti.  Se  non  che  questi 
limiti  non  sono  fìssi  :  e  la  ragione  ci  mostra  che  lo  spirito  è  non 
già  realmente  ma  potenzialmente  infinito;  e  che  uno  inconoscibile 
assoluto,  secondo  l'agnosticismo  del  Kant  e  dello  Spencer,  ci  con- 
duce all'assurdo.  Che  anzi  non  è  nemmeno  vero,  se  non  con  certe 
restrizioni,  che  la  conoscenza  matematica  cioè  la  concezione  quan- 
/  titativa  applicata  al  mondo  spaziale  e  materiale  sia  il  tipo  più 
perfetto,  e  in  quei  limiti  legittimi,  di  conoscenza  puramente  razio- 
nale, come  il  Bergson  ripete.  Giustamente  il  Kant  aveva  notato 
che  non  può  dirsi  conoscenza  completa  del  mondo  la  conoscenza 
delie  grandezze,  che  sono  infinitamente  divisibili  e  infinitamente 
addizionabili  :  ma  ne  aveva  concluso,  secondo  noi  a  torto,  che, 
dunque,  la  conoscenza  del  mondo  naturale  è  esterna  e  fenomenica. 
Non  potremmo,  difatti,  esser  consapevoli  che  la  conoscenza  quan- 
titativa è  inadeguata,  se  non  avessimo  un  tipo  di  conoscenza  più 
alta  del  mondo  come  sistema  di  relazioni  causali,  del  suo  svolgi- 
mento e  del  suo  significato  per  la  vita  umana,  cioè  un  modo  più 
fondamentale  di  comprenderlo  per  la  forma  della  sua  totalità.  Il  qual 
modo  si  coordina  agli  altri  gradi  di  conoscenza  non  per  via  di  mutua 
esclusione  ;  come  le  scienze  fisiche  non  escludono  ma  ricompren- 
dono le  relazioni  matematiche  e  si  edificano  sul  loro  fondamento, 
come  le  scienze  mentali  presuppongono  entrambe  e  le  integrano. 
Quanto  poi  alla  diversità  essenziale  fra  il  mondo  meccanico,  col 
suo  determinismo,  e  il  mondo  della  vita  che  è  il  mondo  della  spon- 
taneità e  della  creazione,  sulla  quale  sempre  insiste  il  Bergson  fin 
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quasi  a  disegnare  una  metafisica  dualistica  o  pluralistica,  non  è 
essa  certamente  una  rivelazione  che  ci  possa  venire  dall'istinto  o 
dal  sentimento  oscuro.  E  se  la  ragione  si  applica  più  direttamente 
al  mondo  della  estensione  e  delle  grandezze,  non  meno  per  questo 
si  sforza  di  seguire  e  ricostruire,  valendosi  anche  delle  indicazioni 
degli  altri  poteri  psichici  più  oscuri,  le  vie  sinuose  della  vita: 
poiché  lo  spirito,  di  cui  ella  è  suprema  e  più  luminosa  manifesta- 
zione, è  realtà  più  alta  della  vita. 

D'altronde  come  si  scoprono,  se  non  mediante  l'opera  razionale, 
questi  supposti  poteri  dell'intuizione,  che  ponendosi  al  centro  della 
realtà  nella  nostra  esperienza  può  discendere,  da  un  lato,  fino  al 
mondo  della  estensione  e  della  materialità,  e  risalire,  dall'altro, 
fino  all'eternità  vivente  ?  Chi  indovina,  se  non  anche  misura,  la 
profondità  dell'istinto,  salvo  appunto  l'intelletto  ?  o  chi  rivela  il 
il  sub-cosciente  se  non  appunto  la  coscienza  ?  (1).  Codesta  filosofia 
dell'intuizione  è  opera  pur  sempre  e  ricostruzione  dell'intelligenza 
perchè  opera  di  osservazione,  di  meditazione,  e  di  sistemazione,  la 
quale  sola  può  determinare  e  seguire,  quanto  è  possibile,  le  vie 
della  vita.  E  così  diciamo  perchè  il  Bergson,  d'accordo  col  James 
e  con  tutti  i  pragmatisti  e  gli  attivisti  odierni,  eccede  nel  fare 
dei  prodotti  intellettuali  alcunché  di  astratto  e  di  lontano  dalla 
vita.  Tali  posson  essere,  in  certo  senso,  i  concetti  matematici.  Ma 
il  concetto  nella  sua  pienezza,  cioè  il  concetto  filosofico,  è  univer- 
sale e  concreto  insieme  ;  il  che  vuol  dire  alcunché  di  vivente.  E 
ciò  avviene  perchè  se  la  forma  dei  concetti  può  parere  astratta, 
il  processo  onde  sono  formati  è  processo  vitale.  I  simboli  sono  il 


(1)  Cfr.  il  mio  scritto  la  Sopravvivenza  umana  e  la  scienza  moderna  nella 
"  Nuova  Antologia  16  aprile  1907,  che  io  non  riproduco  qui,  come  farò 
altrove,  non  perchè  l'argomento  dell'immortalità  non  sia  di  natura  filosofica 
e  non  sia  vivo  oggi  (basterebbe  riflettere  che  i  maggiori  pensatori  odierni,  il 
Caird,  il  James,  il  Lodge,  l'Eucken,  il  Koyce,  hanno  scritto  sull'immortalità) 
ma  perchè  esprime  oggi  un  movimento  più  generale  della  cultura,  anche  al 
di  fuori  del  campo  strettamente  speculativo. 
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punto  di  arrivo  ;  ma  non  è  simbolica  l'attività  della  loro  forma- 
zione.  In  altri  termini,  il  pensiero  logico,  l'intelligenza  pura,  da 
cui  rifuggono  i  moderni  irrazionalisti  come  da  un  sistema  di  vuote 
astrazioni,  non  è  un  procedimento  soltanto  analitico,  bensì  anzi  è 
sintesi  viva,  e  capace  quindi  non  soltanto  di  un'azione  direttiva 
sulla  vita  nostra  e  sulle  cose  per  modificarle  e  dare  sopra  di  esse 
all'uomo  una  certa  sovranità,  bensì  anche  di  una  comprensione 
teoretica  che  diviene  talora  previsione,  ed  è  atta,  ben  più  che  la 
povera  e  solitaria  intuizione  non  possa  fare,  a  scendere,  per  quanto 
ci  è  dato,  nei  segreti  piìi  intimi  del  movimento  e  della  vita.  Tutti 
quei  filosofi  che  repugnarono  da  una  concezione  statica  dell'uni- 
verso, e  furono,  come  Eraclito,  i  "  fluenti  „  di  Platone,  riconob- 
bero in  fatti  che  non  una  oscura  intuizione  o  una  potenza  di  atti- 
vità, 0  non  soltanto  essa,  ma  principalmente  la  ragione,  il  Logos, 
che  distingue  ed  unisce,  che  il  molteplice  e  il  disperso  raccoglie 
in  unità,  che  l'unità  accompagna  nel  suo  rompersi  nel  multiplo,  e 
comprende  l'unità  vivente  di  un  processo  in  un  solo  sguardo,  ci  può 
dare  veramente  la  legge  onde  nell'universo  si  esplica  la  vita  in 
un  unico  ritmo  bilaterale  ascensivo  e  discensivo.  La  dialettica  è 
la  vita  e  l'essenza  della  razionalità,  come  vide  l'Hegel  ;  e  per 
questa  sua  intima  vitalità  è  superiore  a  tutte  le  forme  vaghe  del- 
Tintuizione  estetica  o  mistica,  e  alle  forme  dell'attività  pratica, 
di  per  sè  cieche  se  da  essa  non  sieno  illuminate  e  dirette. 

Senza,  dunque,  voler  ritornare  ad  una  forma  di  aufkldriing 
astratta  che  non  sarebbe  dei  nostri  tempi,  noi  vogliamo  tener 
ferma  la  gerarchia  dei  valori  conoscitivi,  contro  gli  intuizionisti  e 
i  volontaristi  nuovi,  e  la  sovranità  direttiva  della  coscienza  e  della 
ragione  logica,  che  è  funzione  anche  sintetica.  Anche  nel  Saggio 
di  questo  libro  che  dibatte  la  questione  del  carattere  formale  del 
principio  etico,  si  cerca  di  mostrare  come  il  concetto  razionale  di 
un  sistema  di  fini  e  di  valori  congiunge  insieme  la  universalità  e 
la  concretezza,  la  razionalità  formale  e  il  governo  di  tutta  la  vita 
morale.  Ma  questa  plusvalenza  della  ragione  sulla  intuizione  e 
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sugli  altri  elementi  istintivi  non  dev'essere  intesa  come  astratta 
separazione  della  attività  tecnica  dalla  pratica,  che  si  svolgono  in 
perfetta  continuità;  perchè  il  bene  e  il  vero  non  sono  altro  che  aspetti 
diversi  della  relazione  del  soggetto  colla  totalità  del  reale,  in  cui 
esso  trova  il  suo,  come  dice  il  Caird,  complemento  obiettivo.  Ne 
sapremmo  dire  se  veramente  sia  una  compiuta  filosofia  dello  spi- 
rito quella  che,  come  il  Croce  sostiene,  riduce  il  sentimento  ad  un 
presentimento  del  pensiero  logico,  e  la  coscienza  religiosa  ad  una 
filosofia  fallace.  Ma  quello  che  più  monta^  la  pienezza  della  ra- 
gione, il  suo  primato  sulle  altre  potenze  nell'opera  della  filosofia 
e  l'eterna  vitalità  di  questa  che  sta,  come  giustamente  è  stato 
detto,  in  un  continuo  "  superarsi  „  delle  sue  forme  successive  nella 
storia,  e  la  stessa  correlazione  intima  della  storia  e  della  filosofia, 
non  possono,  nel  parer  nostro,  costituirsi  su  fondamenti  sicuri  finche 
la  filosofia  dello  spirito  non  riconosca  la  necessità  di  integrarsi  in 
una  concezione  ontologica  e  metafisica.  Come  si  potrebbe  dimo- 
strare contro  l'Empirismo  radicale  del  James  che  se  l'universo 
non  fosse  una  unità  razionale  nessuna  esperienza  organica  e  siste-, 
matica  sarebbe  possibile,  così  giova  dire  qui  che  nemmeno  sarebbe 
possibile  una  filosofia  dello  spirito  senza  il  presupposto  della  razio- 
nalità intima  del  reale.  La  vita  interiore  ed  esteriore  sono  in  con- 
tinua correlazione  nella  nostra  esperienza  teorica  e  pratica.  Lo 
svolgimento  della  prima  non  è  che  lo  svolgimento  della  nostra 
conoscenza  del  mondo  esterno  e  dei  nostri  interessi  in  mezzo  a 
questo.  Ma  il  presupposto  critico  che  non  conosciamo  dal  metodo 
esterno  se  non  quanto  ce  n'è  dato  nelle  sue  relazioni  col  soggetto, 
ci  costringe  a  concludere  che  non  vi  è  per  noi  un  mondo  mate- 
riale che  non  sia  anche  spirituale.  E  più  ancora,  se  lo  spirito 
umano  è  storia  perenne  e  perenne  vitalità,  ciò  è  possibile  soltanto 
perchè  non  può  rappresentarsi  il  fondo  dell'essere  se  non  di  natura 
spirituale  e  perciò  eternamente  vivente  :  e  perchè  uno  spirito  po- 
tenzialmente inesauribile  ed  infinito  non  avrebbe  adeguata  e  ragio- 
nevole finalità  al  suo  perpetuo  cammino  senza  una  coscienza  in 
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atto  e  realmente  infinita,  dinanzi  alla  quale  ciò  che  lo  spirito  svol- 
gentesi  nel  tempo  va  conquistando  col  penetrare  la  realtà  in 
sempre  più  larghi  giri,  o  in  altri  termini  per  tutta  "  l'esperienza 
possibile  „,  sia  necessariamente  ed  eternamente  presente  in  una 
esperienza  reale  ;  la  quale  eternità  non  è  immutabile  e  morta,  bensì 
eternità  di  vita,  quale  può  dare  la  pienezza  dello  spirito.  Questo 
concetto  del  "  Dio  vivente  „  cerca  appunto  di  delineare  uno  dei 
presenti  Saggi,  come  principio  che  comprende  in  sè  ogni  realtà  in 
cui  questa  si  svolge  e  vive.  L'eternità  onnipresente  nella  serie  del 
tempo  è  vita  spirituale,  perchè  solo  lo  spirito  ha  questa  doppia 
virtìi  di  svolgersi  e  vivere  nel  tempo,  e  di  essere  estemporale  pel 
suo  valore.  E  perciò  la  storia  e  la  filosofia  si  compenetrano  ;  perchè 
quella  è  lo  spirito  in  via  di  svolgimento,  questa  è  lo  spirito  ve- 
duto sub  specie  ceterni.  Ma  come  lo  spirito  non  è  un  epifenomeno 
bensì  il  centro,  e,  per  dirla  col  Goethe,  il  fenomeno  originale  ed 
essenziale,  così  la  filosofia  si  presenta  come  un  concepimento  della 
realtà  universale  intesa  come  sistema  di  valori  gradualmente  ascen- 
denti dalle  infime  forme  della  natura  verso  la  pienezza  della  vita 
spirituale.  Alla  quale  tendono  convergendo,  e  nella  quale  s'incon- 
trano le  linee  ideali  della  natura  e  della  storia  che  la  filosofia 
ritrae,  se  ella  dev'essere  scienza  dei  principi  ideali  della  realtà 
universale. 

In  questo  disegno  ideale  si  dispongono  naturalmente  e  si  compon- 
gono organicamente  gli  scritti  di  questo  volume.  Auguro  ad  essi 
che,  tratti  dalla  loro  dispersione  presente  e  vestiti  di  nuove  forme, 
risorgano  quasi  a  vita  nuova,  come  secondo  l'antico  mito  egizio 
avvenne  delle  sparse  membra  del  divino  Osiride.  So  bene  che  i 
convincimenti  filosofici,  come  la  fede  religiosa,  hanno  i  loro  motivi 
profondi  nella  reazione  costituzionale  e  vitale  dell'individuo.  Ma 
il  pensiero  filosofico  oltrepassa  questa  ragion  d'essere  individuale, 
quando  risponde  alla  condizione  generale  di  un  tempo  e  alla  na- 
tura di  un  popolo.  Ora,  che  il  passaggio  storico  e  logico  dalla  fase 
della  critica  a  quella  di  una  opera  di  interpretazione  idealistica 
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del  mondo  sia  il  segno  sotto  il  quale  si  muove  oggi  il  pensiero 
filosofico  più  vivo  e  fecondo,  diranno  le  pagine  seguenti.  Ma  che 
anche  il  ritorno  verso  le  altezze  dell'idealismo  costruttivo,  per  le 
vie  della  scienza  e  coll'esperienza  che  viene  da  una  lunga  opera 
di  critica,  sia  anche  congeniale  al  carattere  e  alle  tradizioni  del 
pensiero  italiano,  non  credo  oramai  faccia  mestieri  il  dimostrare. 


Correnti  vive  della  Filosofia  odierna  d). 


Quella  rapida  e  larga  circolazione  di  idee  che  è  propria  del 
nostro  tempo  e  muove  ed  avviva  le  forme  varie  della  cultura,  co- 
mincia anche  visibilmente  ad  infondere  nuova  vita  in  quella  so- 
vrana fra  le  scienze,  per  lungo  tempo  spodestata,  la  filosofìa,  il 
cui  avanzare  non  avviene,  come  è  dell'altre,  per  continuo  e  retti- 
lineo acquisto  di  fatti  nuovi,  bensì  per  l'ampliarsi  degli  eterni 
quesiti  che  ne  formano  il  contenuto,  via  via  che  s'arricchisce  nei 
secoli  l'esperienza  umana.  E  molti  segni  attestano,  da  circa  un 
ventennio,  della  lenta  resurrezione  di  questa  eterna  fenice  fra  le 
scienze,  e  mostrano  come  sotto  le  ceneri  cova  la  favilla  onde  si  su- 
sciterà nuova  fiamma  vitale.  Da  ogni  parte  corre  la  parola  annun- 
ziatrice  di  questa  crisi  rinnovatrice  della  filosofia  contemporanea  (2). 


(1)  Questo  scritto  apparve  nella  "  Nuova  Antologia  „,  16  novembre  1909. 

(2)  WiNDELBAND,  Die  PhUos.  in  Deutschen  Geistesleben  d.  XIX  Jahrh.,  Tu- 
bingen,  1909  ;  Stein,  Philosophische  Stromungen  der  Gegenwart,  Stuttgart,  1908  ; 
A.  Rey,  Les  Sciences  philosophiqiies  et  leur  état  actuel,  Paris,  1909;  James, 
A  Pluralistic  Universe  (Hibbert  Lectures),  New- York,  1909  ;  Frischeisen-Kohleu, 
Moderne  Philosophie,  Stuttgart,  Enke,  1907;  R.  Eucken,  Geistige  Stromungen  der 
Gegenwart,  4  Aufl.,  Leipzig,  1909  ;  Hoeffding,  Moderne  Philosophen,  Leipzig,  1905; 
Ueberwerg-Heinze,  DiePhilos.  seit  Beginn.  d.  XIX  Jahrh.  (Grundriss,  IV),  10  Aufì., 
Berlin,  1906;  Wenzel,  Die  moderne  Weltanschauungen  in  ihrer  Ausgleich,  1907; 
G.  T.  hxDT),  Philosophy  in  the  Nineteenth  Centurij,  in  "Philosophical  RevieAv„,  July 
and  Sept.  1905;  DiePhilos.  ani  Beginn.  d.  XX  Jahrh.,  herausg.  von  Windelbako, 
Leipzig,  1904;  Baumann,  Deutsche  und  ausserdeutsche  Philos.  d.letzten  Jahrsehnicn, 
Gotha,  1903  ;  Kulpe,  Die  Philos.  der  Gegenwart  in  Deutschland,  1902. 

A.  Chiappellt,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  2 
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Dopo  che,  due  anni  or  sono,  lo  Stumpf  inaugurava  il  suo  rettorato 
a  Berlino  con  un  notevole  discorso  recante  il  titolo  di  "  rinascita 
della  filosofia  „ ,  questo  è  stato  poi  ripetuto  in  fronte  ad  altre  pub- 
blicazioni congeneri  in  Germania  (1).  E  dall'America  risponde  ora 
William  James  (2),  attestando  che  anche  oltre  l'Atlantico  l'inte- 
ressamento per  le  cose  filosofiche  si  ravviva  e  diffonde.  E  basta 
notare  anche  fra  noi  il  formarsi  di  Circoli  e  di  Società  filosofiche, 
il  moltiplicarsi  delle  traduzioni  da  filosofi  stranieri,  delle  collezioni 
dei  libri,  dei  periodici,  degli  articoli  d'indole  filosofica  sparsi  fin 
nei  giornali  quotidiani,  e  la  curiosità  onde  vengon  letti  e  discussi, 
per  riconoscere  anche  nel  nostro  paese  lo  stesso  orientamento  in- 
tellettuale. Anche  le  letture  e  conferenze  di  argomento  speculativo 
dei  maggiori  maestri  della  filosofia  dinanzi  ad  un  largo  pubblico, 
dimostrano  quanto  esso  sia  vago  di  udire  l'alta  parola  del  pen- 
siero sulle  questioni  più  universali  della  vita.  Al  James  che  parla 
del  pluralismo  e  dell'idealismo  al  Manchester  College  risponde  il 
Windelband,  che  a  Francoforte  discorre  ad  un  vario  uditorio  della 
filosofia  nella  vita  intellettuale  tedesca  lungo  il  secolo  XIX.  Ora 
se  i  filosofi  hanno  un  pubblico  di  uditori  e  di  lettori,  segno  è  che 
un'atmosfera  intellettuale  propizia  al  rifiorire  della  filosofia  si  è 
andata  formando  in  questi  ultimi  decenni  nel  mondo  della  cultura, 
della  vita  sociale,  e  della  scienza.  La  letteratura,  col  dramma 
scandinavo,  col  romanzo  russo  e  con  altre  forme  recenti  in  Francia 
e  nel  Belgio^  le  arti  figurative  col  simbolismo,  parlante  troppo  piii 
al  pensiero  che  alla  intuizione,  la  musica  colle  profondità  religiose 
del  Wagner  e  coi  raffinamenti  sensitivi  dello  Strauss  e  del  Debussy, 
le  nuove  controversie  religiose  sul  modernismo,  il  movimento  sociale 
colla  sua  propria  filosofia  materialistica  ed  economica  della  vita  e 
della  storia,  che  è  l'apocalissi  della  miseria  e  del  proletariato;  tutte 
queste  varie  forme  della  cultura  e  della  vita  odierna  sono  penetrate 
e  permeate,  per  diverse  vie,  da  un  rinascente  spirito  filosofico. 
Non  è  meraviglia  quindi,  per  quel  consenso  organico  che  è  proprio 
anche  della  vita  sociale,  che  anche  negli  eccelsi  vertici  dell'albero 


(1)  RoMUND,  Die  Wiedergeburt  der  Philos.  (Vortràge  und  Aufsàtze),  Jena, 
Diederichs,  1909;  Herbert  von  Berger,  Dogmatismus  und  Philos.  Ein  Wort  zur 
Weidergéburt  der  Philos.,  Leipzig,  1909. 

(2)  James,  A  Pluralistic  Universe  (Hibbert  Lectures),  New- York,  1909. 
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della  scienza,  ove  la  mente  spazia  in  più  larga  distesa,  spirino 
aliti  nuovi  di  pensiero  comprensivo  ed  universale.  Colle  nuove  ri- 
cerche sulla  geometria  noneuclidea;  colle  ipotesi  nuove  intorno  alla 
costituzione  elettronica  della  materia,  a  cui  hanno  aperto  la  via 
gli  studi  sulle  sostanze  radioattive,  e  con  quelle  intorno  alla  dissi- 
pazione e  degradazione  della  energia  verso  l'entropia  finale;  colle 
speculazioni  nuove  sulle  origini  della  vita  nello  spazio  e  nel  tempo, 
e  colla  scoperta  recentissima  dei  raggi  dinamici  degli  organismi 
superiori,  dimostranti  una  irradiazione  vitale;  colle  nuove  ricerche 
psichiche,  sempre  più  rigorose,  sui  fenomeni  medianici  e  ultranormali, 
non  solo  si  sono  aperti  nuovi  e  più  lontani  campi  al  pensiero,  ma 
son  rimessi  pure  in  questione  quelli  che  parevano  i  più  certi  e  in- 
crollabili fondamenti  delle  scienze  fìsiche.  Ne  minore  spirito  innova- 
tore alita  nei  campi  delle  scienze  morali  ed  umane  che  studiano  i 
valori  della  vita,  e  sembrano  acquistare  in  quest'ultimo  periodo,  e 
massime  nella  diramazione  delle  scienze  sociali,  il  predominio  sulle 
altre  discipline  e  dar  loro  forma  ed  abito  di  pensiero,  come  in 
altri  periodi  fu  delle  scienze  biologiche,  o  delle  scienze  storiche,  o 
delle  matematiche.  Io  non  so  se,  come  assevera  nel  suo  recente 
libro  il  James,  al  presente  risveglio  filosofico  abbiano  condotto  le 
nuove  controversie  religiose,  o  se  non  piuttosto  queste  ne  sieno 
uno  degli  effetti  più  visibili.  Gli  è  che  quasi  da  una  comune  ra- 
dice rigerminano  oggi  lo  spirito  religioso  e  la  riflessione  filosofica, 
e  sia  pure  da  una  condizione  negativa,  la  provata  e  riconosciuta 
insufficienza  del  sapere  sperimentale  e  speciale  a  rispondere  a  tutti 
quei  massimi  problemi  del  pensiero  e  della  vita,  a  cui  irragione- 
volmente da  molti  si  credè  la  scienza  esser  chiamata  a  rispondere 
con  parola  decisiva  e  inappellabile.  Non  parliamo  qui  di  delusioni 
0  di  fallimento  della  scienza,  in  un  momento  in  cui,  anzi,  le  sue  ap- 
plicazioni tecniche  danno  magnificenze  di  splendori  meravigliosi  per 
la  gloria  umana;  bensì  dei  limiti  inerenti  alle  scienze  particolari, 
e  in  generale  alla  ricerca  costretta  e  ristretta  nell'esperienza.  Ma 
la  coscienza  medesima  di  questi  limiti  è  stimolo  efficace  al  ride- 
starsi della  speculazione.  In  ogni  ordine  di  scienza,  ad  ogni  riso- 
luzione di  un  problema  segue  l'apparirne  di  nuovi  e  più  difficili  e 
vasti.  Ogni  progresso  nella  conoscenza  di  nuovi  fatti  e  di  relazioni 
nuove  pone  in  forse  gli  antichi  principi  tenuti  innanzi  per  incon- 
trovertibili ;  come  avvenne  per  quelli  della  geometria  tradizionale, 
pei  concetti  della  irresolubilità  degli  atomi  fisici,  della  impenetra- 
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bilità  della  materia,  della  universalità  della  legge  di  gravitazione, 
del  ritmo  ciclico  dell'energia  e  per  molti  altri  consimili.  Nonostante 
tutte  le  innegabili  e  grandi  benemerenze  della  critica  filosofica  e 
storica,  non  solo  noi  oggi  sperimentiamo  l'evidente  insufficienza 
dei  nostri  mezzi  a  risolvere  tante  questioni,  quali  la  questione 
omerica  e  la  platonica,  l'origine  della  civiltà  etrusca,  la  composi- 
zione dei  libri  biblici  o  la  genesi  dei  drammi  shakespeariani,  ma 
altresì  l'incapacità  della  nostra  critica  storica  a  penetrare  da  se 
sola  nell'anima  delle  grandi  opere  d'arte  delle  età  passate,  ove  un 
afflato  congeniale  non  l'avvivi.  I  danni  di  quello  che  si  dice  lo 
"  storicismo  „,  malattia  odierna  onde  si  sostituisce  la  pura  rico- 
struzione genetica  alla  valutazione  degli  eventi  e  delle  creazioni 
del  genio  umano,  si  fanno  oramai  sentire  a  molti. 

Per  tal  modo  risulta  manifesto  che  la  scienza,  come  dice  il 
Paulsen  (1),  da  nessuna  parte,  ne  piccola  ne  grande,  conduce  al 
termine  delle  cose.  E  noi  ci  troviamo  oggi  in  una  condizione  di 
spirito  simile  a  quella  meraviglia  (che  non  è  il  dubbio)  di  cui  Pla- 
tone diceva  essere  il  cominciarnento  della  filosofia.  Il  dubbio  scet- 
tico, come  tale,  è  infecondo;  e  se  nasce  a  piè  del  vero,  come  disse 
il  poeta,  non  è  mai  che  il  vero  nasca  dal  dubbio,  in  quanto  esso, 
come  Mefistofele,  stets  vermint,  bensì  dal  sentimento  del  limite, 
che  stimola  alla  ricerca.  La  meraviglia  invece  non  è  un  sentimento 
contradditorio,  ma  sentimento  coerente  (2).  Non  nega  già  che  quel 
che  noi  conosciamo  sia  reale,  se  anche  non  può  dirci  che  cosa  il 
reale  sia;  bensì  nega  che  quel  che  conosciamo  sia  tutto  il  reale, 
ed  apre  la  via  ad  investigazioni  di  fatti  e  di  leggi  più  ampie.  È, 
dunque,  consapevolezza  non  della  nostra  ignoranza,  ma,  come  per 
Socrate,  della  nostra  limitatezza,  e  perchè  tale  appunto  urge  ad 
estenderne  l'àmbito.  Ne  preclude  con  un  ignorahimus  proibitivo, 
come  fa  l'agnosticismo  che  dal  Kant  è  passato  ai  naturalisti  dopo 
l'Huxley,  alcuni  ordini  di  realtà  alla  conoscenza,  bensì  li  consi- 
dera come  sfera  di  una  esperienza  possibile,  che  il  progresso  del 
pensiero  può  avvicinare  ed  anche  rivelare. 


(1)  Paulsen^  Die  Zukunftaufgabe  der  Philos.,  in  Systematische  Philosophie 
{Die  Kultur  der  Gegenwart,  herauso^.  von  Hinneberg),  Berlin  und  Leipzig,  1907, 
pag  390). 

(2)  Watson,  A  outUne  of  Philosophyy  2*  ed.,  Glasgow,  1898,  pag.  2. 
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Questa  consapevolezza  crescente  della  insufficienza  del  sapere  em- 
pirico e  positivo  presente  a  rispondere  alle  più  universali  domande 
si  risolve,  pertanto,  in  una  tendenza  positiva  ad  un  ritorno  animoso 
verso  le  ardue  vette  della  filosofìa,  con  fede  viva  nella  possibilità 
e  nella  necessità  di  questa  integrazione  superiore  della  scienza. 
Filosofare  oggi  è  quindi  di  moda  fra  gli  uomini  di  scienza.  Chimici 
e  fisici  come  il  Lodge  e  l'Ostwald,  il  Mach  o  il  Planck:  matematici 
come  l'Arrhenius,  il  Poincaré,  il  Duhem:  biologi  come  il  Reinke, 
il  Verworn,  il  De  Vries:  giuristi,  economisti  e  teologi  in  gran  nu- 
mero, da  ogni  parte  ora  si  adoprano  a  ricercare  le  attinenze  più 
universali  della  loro  disciplina  colla  totalità  dell'organismo  scien- 
tifico, e  ad  esprimere  come,  dai  vari  punti  di  veduta  che  il  campo 
speciale  delle  loro  ricerche  apre  alla  loro  vista,  si  presenti  alle 
loro  menti  l'universale  enigma  della  realtà.  La  prima  metà  del 
secolo  XIX  aveva  provato  che  la  filosofia  non  poteva  andare  scom- 
pagnata dalle  scienze  positive;  e  la  caduta  dei  sistemi  della  filo- 
sofia della  natura,  o  nella  forma  dello  Schelling,  o  dell'Hegel  o 
dello  Schopenhauer,  aveva  dimostrato  qual  disperata  impresa  sia 
costruire  idealmente  la  totalità  del  reale  senza  il  soccorso  sicuro 
della  ricerca  scientifica.  Nella  seconda  metà  del  secolo  fu  invece 
la  scienza  che,  dopo  aver  dapprima  ripudiata  la  filosofia  come 
vana  cosa,  mostrò  poi  sempre  più  di  sentire  la  necessità  e  il  de- 
siderio di  una  riconciliazione  nuziale  con  essa;  prima,  in  quanto 
si  fece  sempre  più  chiara  alla  mente  dei  maggiori  matematici  e 
naturalisti,  dall'Helmholtz  e  dal  Wundt  all'Hertz,  al  Lodge^  al  Poin- 
caré, l'importanza  di  una  assidua  revisione  critica  dei  dati  e  dei 
fondamenti  dello  stesso  lavoro  scientifico,  a  cui  questo  non  si  può 
impunemente  sottrarre  :  poi,  e  specie  nell'ultimo  scorcio  del  secolo 
ed  in  questi  primi  anni  del  nuovo,  per  la  tendenza  sempre  più 
chiaramente  delineatasi  verso  una  nuova  concezione  sintetica  del 
mondo  fondata  sulla  critica,  sulla  scienza,  e  sulle  esperienze  più 
larghe  della  coscienza  religiosa  e  della  vita. 

L'accordo  sostanziale  tra  i  naturalisti  e  i  filosofi  su  questo  punto 
è  oggi  evidente  in  Germania;  dove  mentre  il  biologo  Reinke  (1) 
riconosce  che  "  le  speculazioni  metafisiche  sono  un  buon  diritto  del- 


(1)  Rkinke,  Der  Ursprung  des  Lebern^,  in  "  Deutsche  Rundschau  „,  Juli  1909, 
pag.  117. 
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ruomo  a  cui  questi  non  ha  mai  rinunciato  „  e  il  fisiologo  Yerworn  (1) 
estende  oltre  ogni  limite  definibile  la  possibilità  delle  conoscenze 
scientifiche,  abbandonando  l'agnosticismo  già  proclamato  dal  Du-Bois 
Reymond,  il  Windelband,  filosofo,  nel  "  ritorno  verso  l'idealismo  „ 
trova  l'espressione  delle  più  recenti  e  vive  tendenze  della  filosofia 
tedesca,  e  Ferdinando  Schmidt  (2)  vuole  anzi  cercare  nel  patrimonio 
ideale  legato  dalla  grande  tradizione  idealistica,  non  solo  la  luce 
del  pensiero,  sì  anche  la  sorgente  rigeneratrice  di  tutte  le  energie 
sociali  del  popolo  germanico.  E  tutto  questo,  nonostante  che, 
nel  parer  nostro,  e  contro  quello  di  alcuni  recenti  illustratori  della 
filosofia  odierna,  come  lo  Stein,  il  movimento  più  vivo  e  promet- 
tente per  la  filosofia  sia  oggi  da  cercare  nel  mondo  anglo-ameri- 
cano e  in  Francia;  due  centri  che  dimostrano  vera  originalità  di 
spirito  speculativo  (3).  Poiché,  per  citar  solo  i  viventi  e  tacendo 
degl'italiani  dei  quali  non  voglio  qui  farmi  giudice,  pensatori  come 
il  Fouillée,  il  Boutroux  e  il  Bergson  per  la  Francia,  come  il  Bradley, 
il  Seth,  il  Ward  per  l'Inghilterra,  e,  oltre  l'Atlantico,  il  James,  il 
Royce,  il  Musterberg,  il  Baldwin,  il  Creighton,  non  la  cedono  si- 
curamente, per  larghezza  di  visuale  e  penetrazione  di  analisi, 
al  Wundt  o  al  Dilthey,  all'Eucken  o  all'Ostwald,  al  Riehl  o  al 
Windelband,  al  Cohen  o  allo  Stein,  od  a  quant'altri  vanti  oggi  la 
Germania  fra  i  più  eminenti  cultori  della  filosofia. 

Tutto,  adunque,  accenna  al  beneaugurato  rifiorire  del  pensiero 
filosofico.  Certo,  quelF  opera  di  concentrazione  spirituale  —  per 
usare  un'espressione  del  Windelband  (4)  —  che  nella  vita  della 
cultura  prepara  l'opera  della  filosofia,  si  manifesta  nei  vari  tempi 
con  energia  diversa.  Se  si  guarda  alle  età  in  cui  la  filosofia  era 
come  il  centro  della  vita  scientifica  ed  anima  della  vita  sociale, 
dovremmo  dire  che  il  nostro  tempo  non  sembra  dei  meglio  disposti 
a  quest'opera  di  pensiero  e  di  meditazione  serena.  Le  energie  umane 


(1)  Verworn,  Die  Frage  nach  der  Grenzen  der  Naturerhenntniss,  1908. 

(2)  Schmidt,  Zur  Wiedergeburt  des  Idealismus,  Leipzig,  1908. 

(3)  L'importanza  dell'odierno  movimento  filosofico  francese  è  giustamente 
riconosciuta  anche  dal  Ladd,  "  PhilosophicalReview„,  Sept.  1905,  pag.  56.  Si  con- 
frontino anche  le  grandi  lodi  che  del  Bergson  e  dell'opera  sua  filosofica  fa  ora 
il  James,  Pluralistic  Universe,  London,  1909,  c.  IIL 

(4)  Windelband,  Die  gegenwartige  Lag  e  und  Aufgdbe  der  Philos.  in  Pràludien, 
3"  ed.,  Tiibingen,  1907,  pag.  2  e  segg. 
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si  dispèrdono  oggi  troppo  al  difuori  nella  conquista  dello  spazio 
e  nel  dominio  tecnico  delle  forze  naturali  ;  la  vita  è  troppo  conci- 
tata e  affannosa,  perchè  sieno  possibili  quei  forti  e  pacati  racco- 
glimenti dello  spirito  che  nell'ordine  morale  creano  l'energia  e  il 
carattere  personale,  e  nell'ordine  del  pensiero  sono  ad  esso  disci- 
plina e  preludono  alla  filosofia.  E  nondimeno,  se  paragoniamo  l'ora 
presente  ai  primi  decenni  dopo  la  metà  del  secolo  XIX  (dal  '60 
airSO)  quando  nel  mondo  della  cultura  avevano  l'esclusivo  imperio, 
da  un  lato,  le  scienze  fisiche-matematiche,  e,  dall'altro,  la  critica 
storico-filologica,  e  la  filosofia  si  era  ridotta  poco  piii  che  alla 
storia  propria  o  alla  psicologia  sperimentale,  converrà  pur  rico- 
noscere che  una  ripresa  dei  valori  filosofici  apparisce  nel  desiderio 
ravvivatosi  in  molti  di  dibattere  i  quesiti  che  scendono  fino  alle 
radici  dell'essere  nostro  ;  nella  coscienza  sempre  più  chiara  della 
necessità  di  una  revisione  di  tutti  i  valori  della  vita,  e  nei  vari 
tentativi  che  se  ne  son  fatti  :  in  quel  fermento,  insomma,  degli 
spiriti  e  degli  animi  che  è  desiderio  e  insieme  preparazione  al- 
l'opera innovatrice  e  riorganatrice  del  pensiero  filosofico. 

Ora  come  risponde  a  questa  aspettazione  quasi  messianica  d'una 
nuova  concezione  del  mondo,  adeguata  alla  scienza  e  alla  vita,  la 
filosofia  presente?  V'è  egli,  direbbero  gli  economisti,  nelle  condi- 
zioni odierne  del  pensiero  filosofico,  proporzione  fra  la  domanda  e 
l'offerta?  E  come  mostra  questo  pensiero  di  corrispondere,  con  virtù 
di  adattamento,  all'ambiente  che  gli  si  va  formando  propizio  nella 
cultura  dei  nostri  giorni? 

Nonostante  tutte  le  "  cagioni  a  bene  sperare  „  per  la  filosofia 
nascenti  da  questa  multiforme  tensione  delle  forze  intellettuali 
verso  una  sintesi  nuova  e  da  tutti  i  segni  di  una  rinnovata  vita- 
lità del  pensiero  speculativo,  a  molti  oggi  sembra  che  nel  mondo 
filosofico  regni  una  penosa  confusione  e  una  desolante  anarchia  di 
convinzioni  personali  (1).  Talché  quanti  si  sono  accinti  di  recente, 
come  lo  Stein,  a  disegnare  le  varie  correnti  filosofiche  a  noi  con- 


(1)  È  l'espressione  del  Frischeisen-Kòhler,  Moderne  Philosophie,  pa^.  15. 
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temporanee,  pur  limitandosi  quasi  soltanto  alla  Germania,  o  si 
son  contentati  di  enumerarne  le  principali,  o,  volendo  estendere  il 
proprio  sguardo  e  comprendere  tutto  il  lavoro  filosofico  internazio- 
nale in  un  sol  quadro,  hanno  fatta,  come  il  Baumann,  una  espo- 
sizione enumerativa  delle  dottrine  secondo  i  loro  autori,  o  raccolta, 
come  rUeberweg-Heinze,in  un  volume  una  serie  d'esposizioni  speciali 
della  filosofia  nei  vari  paesi.  Nessuno  ha  tentato,  come  è  pur  neces- 
sario, salvo  in  parte  l'Hoeffding,  un  raggruppamento  organico  dei 
filosofi  odierni  in  modo  da  rilevare  le  tendenze  veramente  fonda- 
mentali, anziché  fermarsi  allo  spettacolo,  non  confortante,  di  tanta 
varietà  di  formule  e  di  ispirazioni  filosofiche,  che  spesso  par  risol- 
versi in  una  indisciplinata  opera  di  mutua  contradizione.  Non  può, 
per  fermo,  negarsi  che  oggi  mancano  veramente  i  grandi  eroi  del 
pensiero,  creatori  di  scuole  filosofiche  che  un  tempo  si  stringevano 
intorno  ad  essi  :  nè  disconoscersi  che,  dopo  la  morte  dell'Hegel,  sono 
venute  meno  le  antiche  grandi  dinastie  filosofiche,  per  usar  la  pit- 
toresca frase  di  Kuno  Fischer,  alle  quali  è  succeduta  la  democrazia 
anche  del  pensiero  speculativo.  È  manifesto  che  noi  ci  troviamo 
in  una  età  generalmente  antisistematica.  Sebbene  il  Wundt  e  lo 
Spencer,  il  Bradley  e  l'Ardigò,  il  Cohen  o  1'  Hartmann  ed  altri 
anche  fra  noi,  abbiano  di  recente  tentata  questa  grandiosa  opera 
di  ricomposizione  dell'enciclopedia  filosofica,  tuttavia  i  sistemi  di 
grande  stile  sono  oramai  cosa  del  passato,  e  lo  spirito  titanico  che 
animava  il  Fichte  e  l'Hegel  è  visibilmente  venuto  meno  fra  noi.  Più 
che  di  scuole  o  di  sistemi  si  può  parlare  oggi  di  liberi  gruppi  di 
pensatori,  congiunti  per  una  affinità  elettiva  di  tendenze,  di  dire- 
zioni 0  di  predilezioni  di  pensiero,  in  cui  prevale  la  libera  espressione 
dei  convincimenti  personali.  Come,  da  un  lato,  nello  Schopenhauer, 
e  nel  Nietzsche  segnatamente,  è  manifesta  codesta  sovranità  del- 
l'individuo geniale,  codesta  ripugnanza  del  pensiero  all'organismo 
sistematico  e  alla  forma  rigorosamente  dimostrativa,  per  assumere 
la  intonazione  gnomica  e  profetica  d'un  antico  orientale  :  così,  al- 
l'estremo opposto,  nell'opera  positivistica  del  Mach,  in  mezzo  ad  una 
ammirabile  precisione  di  analisi,  apparisce  evidente  l'inettitudine 
ad  ogni  tentativo  di  comprensione  sintetica.  Dovunque,  insomma, 
in  luogo  della  unità  obiettiva  del  sistema  è  sottentrata  l'unità 
della  intuizione  personale,  che  si  appaga  di  esprimere  soltanto  la 
propensione  propria  di  una  singola  mente  ad  orientarsi  nella 
moltitudine  dei  dati  e  dei  fatti  raccolti  dall'esperienza  scientifica. 
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Se  non  che  è  pur  da  riconoscere  come  la  stessa  grande  varietà 
che  ci  presenta  questo  panorama  della  filosofìa  odierna  sia  già 
segno  della  fecondità  e  vitalità  esuberante  del  pensiero,  a  cui 
la  scienza  e  la  vita  offrono  tanti  problemi  da  risolvere.  E  ne 
può  esser  conferma  la  stessa  tendenza  asistematica,  così  propria, 
d'altronde,  dello  spirito  moderno,  se  è  vero  quello  che  l'Hegel 
notava  ;  l'opera  sistematrice  del  pensiero  appartenere  non  già  alle 
età  creatrici  della  storia,  bensì  all'epoche  di  decadimento.  Certo 
è  ad  ogni  modo  che  questa  forma  più  libera,  meno  sistematica 
ed  ardita  ma  anche  tanto  più  cauta  e  rigorosa,  della  filosofìa, 
l'aiuta  oggi  a  penetrare  più  agevolmente  nelle  vie  della  cul- 
tura, e  ne  accelera  e  ne  accresce  la  diffusione  sociale.  La  repu- 
gnanza  alla  forma  sistematica  riproduce  nell'ordine  del  pensiero 
l'antitesi,  così  bene  illustrata  dal  Marx  nella  vita  economica,  tra 
le  forme  e  le  istituzioni  conservatrici  e  le  forze  vive  e  produttive. 
Chi  paragoni  il  momento  presente  al  discredito  in  cui  era  caduta 
la  filosofìa  presso  la  generazione  antecedente  alla  nostra,  e  pensi 
come,  da  poco  più  di  un  decennio,  le  condizioni  della  nostra  cultura 
sieno  passate  dallo  specialismo  empirico,  inteso  solo  alla  ricerca 
dei  fatti  particolari,  al  presente  interessamento  delle  menti  più  alacri 
alle  questioni  superiori  della  critica  scientifica  e  ai  problemi  delio 
spirito,  deve  pur  riconoscere  che  il  pensiero  filosofico,  dopo  breve 
sosta,  riprende  ormai  liberamente  il  suo  "  fatale  andare  „ .  E  deve 
riconoscere  altresì  che  questo  cammino  è  diretto  verso  una  nuova 
concezione  del  mondo,  che  stia  in  ripensata  armonia  coi  meravi- 
gliosi progressi  metodici  (più  anche  che  coi  resultati)  delle  scienze 
fisiche  e  storiche,  le  due  grandi  colonne  dell'edifìzio  scientifìco  del 
secolo  XIX. 

Il  movimento  neo- critico  di  ritorno  al  Kant,  dopo  la  metà  del 
secolo,  aveva  avuto  il  gran  merito  non  tanto  di  por  freno  all'idealismo 
costruttivo  già  allora  tramontato,  quanto  di  fare  argine  al  materia- 
lismo allora  trionfante,  cimentandolo  alla  stregua  della  critica  della 
conoscenza.  Ma  come  quello  che  dell'opera  kantiana  metteva  in  luce 
dapprima  principalmente  l'aspetto  negativo,  il  fenomenismo  e  il 
relativismo  agnostico,  quasi  dimenticando  il  valore  costitutivo  e 
creativo  dell'etica  kantiana,  riesciva  non  solo  ad  abbattere  la  me- 
tafisica in  generale,  bensì  ad  indurre  anche  l'abito  di  quella  che  il 
Windelband  chiama  "  timidità  filosofica  „  da  cui  veniva  preclusa 
la  via  ad  ogni  tentativo  di  visione  sintetica  della  realtà,  e  la  fi- 
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losofia  circoscritta,  in  ciò  consenzienti  e  cooperanti  i  maggiori  na- 
turalisti del  tempo,  alla  sola  teoria  critica  del  conoscimento.  Fu 
allora  in  Germania  una  ricca  fioritura  di  ErJcenntnislehren  o  Er- 
kenntnistheorien,  nell'insegnamento  come  nella  produzione  letteraria; 
e  la  epistemologia,  come  amano  oggi  chiamarla  gl'inglesi,  equivalse 
alla  filosofia.  Eppure,  se  non  si  può  ragionevolmente  parlare  di  un 
fallimento  della  critica  della  conoscenza,  è  innegabile  tuttavia  che 
un  accordo  completo  circa  i  metodi  e  i  suoi  resultati  sostanziali 
non  fu  ancora  raggiunto  ;  ed  anche  ora  empiristi  e  razionalisti, 
fenomenisti  e  realisti,  si  contendono  vivacemente  il  terreno. 

Non  è  perciò  meraviglia  che  dai  quesiti  sulla  funzione  conoscitiva 
il  pensiero  sia  stato  in  breve  giro  di  tempo  ricondotto  necessaria- 
mente sulla  via  dei  problemi  più  universali  dell'essere  ;  e  che  anche 
in  Germania  alle  pubblicazioni  innumerevoli  sulla  dottrina  della 
conoscenza  sia  succeduta  nel  successivo  decennio,  sull'esempio  di 
consimili  opere  inglesi  (1);  la  letteratura  delle  Einleitungen  in  die 
Philosophie.  Cominciò  il  Paulsen,  a  cui  seguirono  il  Wundt,  il  Riehl, 
^  il  Kiilpe,  l'Eisler,  il  Frischeisen-Kòhler,  ed  altri  molti  ;  e  a  queste 
introduzioni  si  aggiunsero  le  pubblicazioni  collettive  di  filosofia  siste- 
matica, colla  collaborazione  dei  più  cospicui  scrittori  di  cose  filosofiche 
in  Germania,  come  quella  diretta  dal  Windelband  col  titolo  "  La 
filosofia  al  principio  del  XX  secolo  „,  e  l'altra  nella  collezione  Die 
Kultur  der  Gegenwart  dell'Hinneberg.  Egli  è  che  la  critica  dei  limiti 
e  del  valore  del  potere  conoscitivo,  condotta  sulle  orme  e  sulle  norme 
dell'opera  kantiana,  non  poteva  bastare  ai  supremi  bisogni  dello 
spirito;  e  piuttosto  serviva  di  stimolo  nuovo  ed  assiduo  a  farli 
sentire  più  vivamente.  Lo  studio  del  criticismo  impreso  e  continuato 
con  tanto  fervore  doveva,  innanzi  tutto,  condurre  a  correggere  la 
primitiva  interpretazione  dei  neo-kantiani,  che  più  insisteva  sul 
lato  negativo  e  fenomenistico  della  critica,  integrandola  con  quella 
interpretazione  realistica  di  questa,  che  a  poco  a  poco  si  fece  via 
anche  in  Germania,  specialmente  per  opera  del  Riehl  e  del  Paulsen. 
E  poiché  il  grande  movimento  degli  studi  storici  illuminava  le 
menti  sopra  un'altra  grande  parte  della  cultura  spirituale  dimen- 
ticata dal  Kant  —  il  quale  aveva  fondata  la  critica  della  cono- 


li)  Per  es.,  la  Brief  Introduction  to  modem  Philosophy  del  Rogers,  New-York, 
1899,  e  lo  Spirit  of  modem  Philosophi/  del  Royce,  Boston,  1896. 
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scenza  quasi  esclusivamente  sull'esemplare  delle  scienze  matema- 
tiche e  fisiche  —  bisognava  integrare  l'opera  del  criticismo  con 
quest'altra  forma  fondamentale  di  conoscenza,  la  conoscenza  sto- 
rica dei  valori  umani.  Questo  motivo,  accennato  dall'inauguratore 
del  movimento  neocriticO;  lo  Zeller,  che  all'analisi  del  conosci- 
mento fu  guidato  ed  avviato  dalla  critica  della  conoscenza  storica  (1), 
ebbe  il  suo  ampio  svolgimento  ai  nostri  giorni,  massime  per  opera 
del  Windelband  e  del  Rickert.  E  così,  per  diverse  vie,  dalla  critica 
della  metafisica  il  pensiero  si  avanzava  verso  una  forma  di  meta- 
fisica critica;  perchè  colla  interpretazione  più  compiuta  dell'opera 
critica  del  Kant  si  formava  più  compiuta  anche  la  coscienza  della 
complessità  dei  problemi  che  ne  escivano,  più  formulati  che  risoluti 
ma  vitali  e  imperiosi,  per  lo  svolgimento  della  cultura  moderna. 
"  Quanto  più  dalla  vita  commossa  questi  problemi  reali  della  vi- 
"  sione  del  mondo  e  della  vita  venivano  ad  occupare  gli  spiriti  più 
alacri  del  tempo,  —  scrive  il  Windelband  (2),  —  tanto  più  si  ri- 
"  conosceva  come  il  mondo  intellettuale  del  grande  filosofo  non 
"  solo  insegnava  alla  scienza  le  vie  e  segnava  i  suoi  limiti,  sì 
*  anche  dava  le  più  acconce  risposte  alle  più  profonde  questioni 
"  che  tutta  la  vita  spirituale  proponeva  e  all'individuo  e  alla  col- 
"  lettività  „.  Onde  come  dal  criticismo  kantiano  erano  esciti  dap- 
prima, per  un  intimo  processo  evolutivo  e  per  una  elaborazione 
organica  degli  elementi  contenutivi,  i  grandi  sistemi  idealistici  del 
periodo  classico  tedesco,  così  il  ritorno  al  Kant  e  il  neo-kantismo 
ha  poi  aperte  le  vie  ad  una  rifioritura  varia,  e  non  solo  in  Ger- 
mania  ma  anche  in  Inghilterra  e  in  Francia,  dell'idealismo  post- 
kantiano.  Ed  ecco  i  neo-fìchtiani  che  oggi  accentuano  un  idealismo 
etico  e  costruiscono  una  nuova  filosofia  dei  valori.  Nel  momento 
in  cui  chi  scrive  disegnava  le  linee  organiche  di  questa  dottrina, 
com'è  da  lui  intesa  (3),  tre  grandi  opere  sistematiche  escivano  si- 
multaneamente in  Francia,  in  Grermania,  in  America,  su  questo 
argomento  o  su  questo  aspetto  nuovo  della  filosofia,  i  cui  primi 


(1)  V.  il  mio  scritto  La  fine  di  un  grande  filosofo  (E.  Zeller)  nella  "  Nuova 
Antologia     16  settembre  1908. 

(2)  Windelband,  Pràludien,  1907,  n.  8. 

(3)  V.  il  terzo  scritto  di  questo  volume. 
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germi  si  posson  cercare  nel  Lotze  (1).  E  col  neo-fichtismo  rifiorisce,, 
nel  neo-vitalismo  e  nell'energetica  segnatamente  dell'Ostwald,  la 
filosofia  della  natura  dello  Schelling:  e  come  il  romanticismo  e 
riapparso  ai  nostri  giorni  sotto  nuove  spoglie  nel  nuovo  estetismo  e 
individualismo,  così  torna  oggi  in  onore,  più  forse  che  in  Germania, 
in  Inghilterra^  in  America,  in  Francia  e  di  nuovo  anche  in  Italia, 
la  gigantesca  opera  dell'Hegel,  che  tutto  l'immenso  lavoro  della 
storia  della  cultura  cercava  di  comporre  in  una  grandiosa  sintesi 
spirituale.  Tutto  questo  per  tacere  di  altri  pensatori,  i  quali,  risa- 
lendo oltre  la  critica  kantiana,  richiamano  oggi  in  onore  l'Hume 
e  il  Leibniz,  o  si  ricollegano  espressamente  al  Berkeley  o  al  Locke, 
ricercando  studiosamente  quanto  nei  tempi  e  motivi  fondamentali 
di  così  lontane  e  varie  dottrine,  credute  spente  oramai,  vi  possa 
essere  di  vitale  e  di  fecondo  pel  nostro  tempo  (2). 

Chi,  adunque,  non  voglia  arrestarsi  alla  parvenza  caotica  del- 
l'odierno momento  filosofico  ed  intenda  orientarsi  in  questo  viluppo 
dedaleo  d'indirizzi,  di  gruppi,  di  tendenze  così  in  apparenza  dis- 
sonanti e  divergenti,  deve  innanzi  tutto  tener  d'occhio  questo 
^  centro  d'irradiazione,  questa  pietra  angolare  dell'edificio  odierno, 
che  è  l'opera  critica  del  Kant.  Sia  che  alcuni  pensatori  viventi 
intendano  risalire  al  di  là  di  essa  fino  all'Hume  e  al  Leibniz  o 
al  Berkeley,  ovvero  elaborarla  nella  linea  dell'idealismo  dal  Fichte 
all'Hegel;  sia  che  mirino  ad  integrarla  e  a  superarla;  sia,  infine, 
che  vogliano  e  credano  contradirla  e  negarla,  ad  essa,  come  a 
Roma,  conducono  tutte  le  vie,  o  meglio  da  essa  maiovono  oggi  tutte 
le  direzioni  del  pensiero  vivo.  E  così  dico  perchè  coloro  che  igno- 
rano la  critica  sono  veramente  gli  oiitsiders  della  filosofia  del 
nostro  tempo  ;  come  accade  a  certo  neo-tomismo,  o  a  certo  posi- 
tivismo, specialmente  italiano,  ed  agli  scarsi  e  sparsi  seguaci  di 
un  antiquato  materialismo  meccanico.  Parve  davvero  anima  pro- 
fetica quella  del  Kant  quando  pronunciò  che  solo  un  secolo  dopo 
la  sua  morte  l'opera  sua  sarebbe  stata  compresa.  Non  sembra 


(1)  MùNSTERBERG,  Philos.  dei'  Wcrte,  Leipzig,  1908;  Berguer,  La  notion  de 
Valeur,  Genève,  1908;  Urban,  Valuation,  its  nature  and  laivs,  London,  1909. 

(2)  Per  questi  ritorni  ai  filosofi  prekantiani  si  veda  segnatamente  il  libro 
di  L.  Stein,  Le.  Sem  de  VExistence,  traJ.  frane.,  Paris,  1909,  pag.  102  e  segg. 
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quindi  conforme  al  vero  l'affermazione  del  Paulsen  (1),  die  due 
principali  indirizzi  oggi  sieno  di  fronte  e  si  contendano  il  terreno 
della  filosofia  presente:  l'idealismo  metafisico,  e  il  criticismo  gno- 
seologico ;  come  a  dire  Platone  e  il  Kant;  mentre  il  positivismo, 
come  egli  prosegue  a  dire,  è  in  decadenza  nei  suoi  stessi  paesi 
d'origine,  l'Inghilterra  e  la  Francia,  e  il  materialismo  clie  consi- 
dera la  coscienza  un  epifenomeno  del  meccanismo  fisiologico,  è 
abbandonato  oramai  dalla  filosofia  e  reietto  dalle  stesse  scienze 
fisiche.  Per  quanto  sieno  diversi  questi  due  movimenti  filosofici, 
l'uno  dei  quali  piega  verso  un  positivismo  critico  ed  agnostico, 
dove  l'altro  animosamente  si  spinge  verso  l'idealismo  assoluto  coi 
neo-hegeliani  della  Gran  Bretagna  e  d'America,  i  vessilliferi  delle 
due  parti  confessano  francamente  di  risalire  al  Kant  e  si  profes- 
sano neo-critici.  Anche  la  poderosa  critica  dell'empirismo  che  fino 
dal  1874,  e  contemporaneamente  al  neo-kantismo  tedesco  e  al  cri- 
ticismo del  Renouvier,  svolgeva  Tommaso  Green  in  Inghilterra, 
continuata  poi  da  lui  contro  Stuart  Mill  e  l'evoluzionismo  dello 
Spencer  e  del  Lewes  (2),  si  fondava  sui  presupposti  kantiani; 
mentre  Eduardo  Caird,  mirabile  interprete  dell'opera  kantiana, 
questa  cercava  d'integrare  coi  principi  dell'idealismo  assoluto.  Co- 
desto odierno  significato  dell'idealismo  inglese  e  la  sua  connessione 
col  criticismo  riconosceva  anche  recentemente  l'Albee  della  Cornell 
University  di  New  York  in  un  discorso  tenuto  nel  passato  anno 
all'Associazione  filosofica  americana  (3).  Il  che  è  ben  naturale  ; 
perchè,  come  altrove  dissi,  il  criticismo  è  come  il  filtro  attraverso 
il  quale  è  passato  affinandosi  l'idealismo  antico.  Platone  solo  at- 
traverso il  Kant  è  rinato  nell'Hegel  e  nei  suoi  recenti  continua- 
tori; e  nell'orbita  kantiana  si  muovono,  riconoscendolo  o  no,  anche 
i  suoi  oppugnatori,  talora  disdegnosi,  come  il  James,  il  Bergson  e 
i  pragmatisti  odierni.  Il  neo-empirismo  accoglie  dal  Kant  il  prin- 
cipio della  limitazione  del  sapere  all'esperienza  (Mach  e  James);  i 
pragmatisti  e  i  volontaristi  di  ogni  specie  ereditano  da  lui  il  con- 


ci) Paulsen,  Die  Ziikunftsaufgahen  der  Philos.,  in  Systematische  Philosophie 
{Kidtiir  der  Gegemvart),  Berlin  u.  Leipzig,  1907,  pag.  394  e  segg. 

(2)  Works  of  Thomas  Hill  Green  (edit.  by  Nettleship),  Impr.  I,  373  segg. 
London,  1908. 

(3)  Albee,  The  Present  Meaning  of  Idealism,  in  "  Philosophical  Review  „,  May 
1909,  pag.  302. 
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cetto  capitale  della  egemonia  della  ragion  pratica,  che  sono  le  due 
idee  madri  della  dottrina  critica. 

Se  noi  teniamo  presente  questo  fondo  comune  della  critica  in  cui 
si  disegna  l'opera  varia  e  così  apparentemente  eterogenea  del  pen- 
siero filosofico  presente,  ci  sarà,  dunque,  più  agevole  il  seguirne 
le  grandi  linee  ideali  presso  le  più  colte  nazioni,  lentamente  ma 
visibilmente  convergenti  verso  uno  stesso  punto  d'incidenza.  Dalla 
metà  del  secolo  scorso  al  momento  presente  il  movimento,  pur 
sotto  varie  parvenze  e  forme,  è  unico:  dall'empirismo  e  dal  natu- 
ralismo positivistico  il  pensiero  assurge  verso  il  segno  di  un  nuovo 
idealismo.  In  Germania,  dal  materialismo  naturalistico,  traverso  al 
neo-criticismo  kantiano,  si  son  venute  svolgendo  a  poco  a  poco 
forme  nuove  di  idealismo  obiettivo,  che  ora  si  ricollegano  al  mo- 
vimento Fichte-Hegel,  ora,  ispirandosi  allo  Schopenhauer  e  allo 
spiritualismo  del  Lotze  e  del  Fechner,  e  specialmente  obbedendo 
alle  voci  imperialistiche  dei  nostri  giorni  e  alla  dottrina  del  Wille 
zur  macht  nietzschiano,  accennano  a  direzioni  volontaristiche,  col 
Wundt  e  col  Paulsen.  In  Francia,  dal  positivismo  comtiano,  pas- 
^  sando  pel  criticismo  del  Renouvier,  si  è  andato  delineando,  col 
contingentismo  del  Boutroux,  coll'intuizionismo  del  Bergson  e  colla 
filosofia  dell'azione,  quello  che  il  Bergson  stesso  chiama  "  nuovo 
spiritualismo  „,  e  filosofia  della  creazione  vitale.  Nell'Inghilterra, 
contro  l'evoluzionismo  che  volle  fino  dalla  sua  origine  essere  una 
dottrina  meccanica  ed  ateleologica,  per  mezzo  dell'agnosticismo, 
e  del  sempre  più  visibile  penetrare  della  veduta  finalistica  nella 
dottrina  darwiniana,  e  massime  per  l'infusione  dell'idealismo  te- 
desco dopo  il  Carlyle,  il  Coleridge  e  il  Browning  e  colle  cor- 
renti di  ritorno  che  coll'Emerson  venivano  dall'America,  si  è 
determinata  una  direzione  idealistica,  iniziatore  Tommaso  Green 
nella  scuola  di  Oxford,  che  è  arrivata  a  riprodurre,  pur  sotto  nuove 
forme,  l'idealismo  assoluto,  o  assolutismo  hegeliano.  Contro  di  essa 
sta,  piena  dell'ardore  polemico  che  ha  trovato  la  sua  ultima 
e  vivace  espressione  nel  nuovo  libro  di  William  James  contro 
l'idealismo  monistico,  la  direzione  pragmatistica  e  individualistica. 
Ma  l'una  e  l'altra  di  queste  due  tendenze  oggi  prevalenti  nel 
mondo  filosofico  anglo-americano,  si  accordano  negativamente  nella 
loro  risoluta  opposizione  al  realismo  naturalistico.  Non  meno  visi- 
bile, benché  più  indeterminato  nelle  forme,  è  questo  movimento  in 
Italia  ;  dove  fra  i  pochi  neo-kantiani,  da  un  lato,  che  ancora  si 
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attengono  timidamente  ad  una  posizione  in  generale  altrove  supe- 
rata, e  i  positivisti  del  naturalismo  scientifico,  dall'altro,  che  si 
professano  monisti  di  tipo  haeckeliano,  e  cioè  metafisici  senza  vo- 
lerlo, due  linee  di  pensiero  accennano  ad  una  ripresa  idealistica; 
runa  in  forma  sistematica  con  tendenze  neo-hegeliane,  a  Napoli, 
organo  principale  la  Critica  del  Croce  ;  l'altra  piìi  libera  e  vaga, 
con  atteggiamenti  pragmatistici  ed  ironistici,  rappresentata  dal 
periodico  Leonardo  che  ebbe  vita  a  Firenze,  e,  con  aspirazioni  di 
riforma  religiosa  e  neo-modernistica,  nell'alta  Italia,  a  Milano  col 
Rinnovamento  e  col  Coenobium  di  Lugano. 

Tutto  questo  dimostra  il  crescente  carattere  internazionale  dello 
spirito  filosofico  odierno,  che  preserva  dall'isolamento  e  dalla  uni- 
lateralità per  virtù  del  continuo  scambio  di  vedute  intellettuali.  Se 
anche  le  caratteristiche  del  vario  pensiero  nazionale  perdureranno, 
è  agevole  prevedere  che  diverranno  sempre  più  subordinate  e  se- 
condarie nell'opera  comune.  Ne  questo  ricambio  di  vivo  pensiero 
avviene  oggi  solo  pel  tramite  della  stampa  scientifica  ;  che  oggi  si 
sono  aperte  nuove  vie  mediante  la  discussione  personale.  I  Con- 
gressi filosofici  di  questi  ultimi  anni  non  sono,  come  ben  disse  il 
Windelband  nel  discorso  inauguralo  dell'ultimo  di  Heidelberg  (1), 
sinodi  intesi  a  determinare  e  fissare  delle  dottrine  dogmatiche.  Ma 
giovano  a  misurare  reciprocamente  e  giustamente,  col  mutuo  con- 
tatto personale,  le  vedute  varie  dei  convenuti,  a  fermare  qualche 
accordo,  a  muovere  con  maggiore  consenso,  e,  stimolati  dalle  op- 
posizioni, più  alacremente,  per  più  sicuro  cammino.  Il  quale  spi- 
rito di  cooperazione  cosmopolitica  parve  più  specialmente  mani- 
festo nell'ultimo  convegno,  ora  indicato,  dove  la  parola  che  più 
efficacemente  lo  espresse,  raccolse  il  plauso  concorde  di  tutti. 

Ma  più  ancora  questo  dimostra  che  nel  pensiero  speculativo 
delle  varie  nazioni  vi  è  oggi  un  movimento  convergente  verso  una 
visione  altamente  ideale  della  realtà  e  della  vita,  tanto  più  note- 
vole ed  opportuna  a  ristabilire  l'equilibrio  nel  presente  e  rapido 
espandersi  delle  energie  umane  al  di  fuori  per  il  dominio  dello 
spazio  e  delle  forze  naturali,  e  nel  crescente  culto  della  potenza  e 


(1)  Lo  rilevo  —  poiché  gli  Atti  del  Congresso  non  sono  stati,  che  io  sappia, 
finora  pubblicati  —  da  un  articolo  dell'EwALD,  German  Philosoghy  in  1908, 
nella  "  Philosophical  Review  „,  September  1909,  pag.  514  e  segg. 
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degli  istinti  imperialistici.  Oltre  alle  cause  sociali  e  storiche  che 
vi  hanno  contribuito,  le  stesse  verità  fondamentali  della  scienza, 
come  la  legge  della  conservazione  dell'energia  e  dell'evoluzione  — 
le  due  colonne  dell'edificio  scientifico  del  secolo  XIX  —  servirono 
per  preparare  il  terreno;  l'una  perchè,  se  non  altro,  non  giungeva 
a  trovare  l'equivalente  meccanico  del  fatto  psichico,  il  quale  veniva 
escluso  dal  circolo  reversibile  delle  trasformazioni  dell'energia  fisica: 
l'altra  perchè  nella  trama  del  processo  evolutivo  naturale  veniva 
spontaneamente  ad  inserire  l'idea  della  finalità.  Il  circoscrivere 
poi  che  faceva  il  positivismo  scientifico  la  ricerca  ai  fenomeni  e 
alle  loro  leggi  (agnosticismo),  in  ciò  concorde  colla  filosofia  cri- 
tica, apriva  naturalmente  la  via  all'altra  affermazione  originalmente 
kantiana  di  un  inconoscibile  ultrafenomenico,  che  lo  Spencer  dovè 
riconoscere  causa  e  sorgente  del  mondo  dei  fenomeni,  e  perciò  non 
solo  campo  riservato  alla  coscienza  religiosa,  bensì  termine  verso 
cui  si  sarebbe  rivolto  un  giorno  necessariamente,  con  ogni  suo  po- 
tere, anche  il  pensiero,  per  tentare  di  determinarlo.  Segnare  i  limiti 
alla  indagine  è  sempre  stato  incitamento  ad  oltrepassarli;  perchè, 
come  disse  l'antico  Eraclito,  nessuno  ha  mai  conosciuti  e  fermati 
i  confini  dell'anima.  Ora  la  filosofia  moderna,  dopo  il  Kant^  man- 
tiene sempre  il  suo  centro  nella  teoria  della  conoscenza,  o  episte- 
mologia. Ma  poiché  uno  dei  quesiti  vitali  di  questa  è  la  relazione 
fra  la  conoscenza  e  la  realtà  e  questo  problema  è  poi  inseparabile 
da  quello  della  natura  della  realtà,  così  è  evidente  la  tendenza 
generale  a  riconoscere  questo  nesso  organico  fra  la  gnoseologia  e 
la  metafisica,  e  a  muovere  il  passo  necessario  da  quella  a  questa, 
mediante  il  realismo  conoscitivo.  Alla  dualità  qualitativa  di  feno- 
meno e  di  cosa  in  se  s'inclina  oggi,  da  coloro  che  portano  la 
parola  più  viva  e  più  moderna  del  pensiero  filosofico,  a  sostituire 
una  distinzione  di  mera  quantità.  Il  mondo  fenomenico  non  è  che 
una  parte  del  mondo  reale.  Ond'è  che  il  problema  della  verità 
occupa  un  posto  medio  fra  la  critica  della  conoscenza  e  la  meta- 
fisica; e  fu  perciò  il  centro  delle  discussioni  anche  nel  recente 
Congresso  filosofico  di  Heidelberg.  Due  pensatori  così  diversi  per 
origine,  per  educazione  fisica  e  per  nazionalità,  come  il  tedesco 
Windelband  e  l'americano  Royce,  si  trovarono,  per  questo  rispetto, 
concordi  nella  critica  di  tutte  le  scuole  nominalistiche  e  relativi- 
stiche, oggi  vivacemente  rappresentate  dal  pragmatismo,  che  ri- 
duce la  verità  o  ad  un  prodotto  della  volontà  individuale,  o  tutt'al 
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più  ad  una  forma  di  adattamento  vitale  e  ad  uno  strumento  di 
consenso  collettivo.  A  cotal  nuova  disposizione  delle  menti  verso 
affermazioni  realistiche  ed  irrelative  risponde  la  tendenza  odierna 
ad  interpretare,  criticamente  e  storicamente,  il  pensiero  kantiano 
(centro  vitale,  come  dicemmo,  e  pietra  di  paragone  delle  varie  di- 
zioni odierne)  sempre  più  nel  senso  realistico.  La  nota  opera  del 
Riehl  sul  Criticismo,  specialmente  nella  recente  seconda  ristampa, 
ne  è  un  segno  chiaro  ed  autorevole.  Se  il  pensiero  è  esterno  al- 
l'essere (come  l'interpretazione  formalistica  del  Kant  ha  sostenuto) 
e  se  la  sua  funzione  è  puramente  formale,  la  conseguenza  a  cui  logi- 
camente in  ultimo  si  perviene  è  quella  del  Mach  e  dei  pragmatisti  : 
i  concetti  nostri  sono  meri  strumenti  convenzionali,  e  non  hanno 
altro  che  un  valore  di  espediente  pratico.  Sono  ipotesi  di  lavoro,  e 
non  altro.  Per  salvarsi  da  questo  estremo  scettico  non  è  necessario, 
tuttavia,  correre  allo  estremo  opposto,  ed  identificare  la  realtà  col 
pensiero  per  giustificarne  la  conoscibilità,  secondo  l'Hegel  e  i  se- 
guaci suoi.  Il  pensiero  ha  per  suo  contenuto  un  oggetto,  cioè  al- 
cunché di  distinto,  se  non  di  diverso,  da  se  ;  e  come  si  svolge  nel 
tempo  così  non  può  essere  identico  al  reale,  salvo  in  un  pensiero 
assoluto  che,  per  postulato,  è  fuori  del  tempo  e  del  divenire.  Quello 
che  importa  e  basta  dimostrare  è  la  conformità  e  la  convenienza 
del  pensiero  all'essere.  Ora,  dal  comprendere  che  noi  facciamo  le 
cose  nelle  forme  subiettive  della  rappresentazione  non  segue  punto 
che  noi  le  apprendiamo  come  esse  sono.  Si  può  ben  supporre  che 
quelle  forme  sieno  naturalmente  adeguate  alla  realtà  ;  poiché  la 
struttura  e  l'attività  dello  spirito  non  è  qualche  cosa  al  difuori 
della  natura,  bensì  parte  di  un  tutto  a  cui  apparteniamo  e  le  cose 
e  noi  stessi.  Affermare,  d'altronde,  l'inconoscibile  vuol  dire  non 
solo  affermarne  l'esistenza,  ma  anche  il  predicato  d'inconoscibilità; 
e  poiché  ogni  predicazione  è  cognizione,  così  il  parlare  d'un  inco- 
noscibile è  ravvolgersi  in  una  implicita  contradictio  in  adjecto,  E 
posto  anche  che  l'esperienza  esterna  non  riescisse  ad  oltrepassare 
le  parvenze  della  realtà,  questo  sarebbe  anche  più  difficile  pensare 
dall'esperienza  interna.  Nonostante  la  sua  dottrina  nel  senso  in- 
terno, anche  il  Kant  non  potè  infatti  ridurre  l'esperienza  interiore 
ad  una  visione  fenomenica,  come  quella  che  é  apprensione  imme- 
diata non  già  di  una  sostanza  bensì  di  una  attività  spirituale  ; 
perché  dalla  natura  degli  stati  psichici  non  possiamo  eliminare  mai 
la  loro  qualità  di  atti  o  funzioni  di  una  forza  interiore.  Se,  dunque, 

A.  Chiappelli,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  3 
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ci  domandiamo  in  generale  donde  provenga  la  funzione  logica  in 
quanto  ci  si  presenta  come  selezione  e  semplificazione  della  realtà, 
e  come  avviene  che  la  realtà  concreta  delle  cose  nel  mondo  sembri 
regolarsi  secondo  la  verità  logica  del  nostro  mondo  rappresenta- 
tivo, fra  le  due  estreme  risposte  che  danno  l'assolutismo  e  il  su- 
biettivismo  si  apre  al  pensiero  contemporaneo  una  via  media,  forse 
la  più  atta  a  condurre  verso  la  verità.  Ove  il  contenuto  reale  fosse 
dato  colle  stesse  leggi  e  operazioni  logiche,  tutti  avremmo  lo  stesso 
contenuto  conoscitivo,  come  supponeva  il  vecchio  innatismo.  Se^ 
invece,  quelle  forme  e  leggi  conoscitive  fossero  soltanto  indivi- 
duali, ci  dovremmo  abbandonare  al  più  risoluto  subiettivismo  e 
solipsismo,  cioè  alla  morte  di  ogni  indagine.  L'ordine  costante  che 
appare  nelle  operazioni  logiche,  nella  totalità  della  nostra  esperienza, 
che  si  esprime  nel  concetto  di  legge,  sarebbe  inesplicabile,  in  una 
parola,  se  non  avesse  le  sue  radici  nella  natura  delle  cose,  se  il 
fondamento  non  dovesse  cercarsi  nella  regolarità  e  nell'ordine  del- 
l'oggetto medesimo  della  mente.  Le  leggi  e  le  forme  del  conoscere 
come  le  norme  del  mondo  dei  valori,  cioè  del  regno  della  moralità 
/  e  dell'arte,  non  sono  un  principio  straniero  alle  leggi  della  natura. 
Il  pensiero  odierno  tende,  anzi,  a  concepirle  come  una  forma  di  attua- 
zione di  queste  leggi,  come  uno  dei  tanti  loro  aspetti  :  e  lo  sforzo 
della  filosofia  sta  nel  cercare  il  punto  di  coincidenza  della  natura 
e  della  storia,  del  processo  meccanico  causale  governato  da  leggi 
costitutive,  e  del  processo  teleologico  della  storia  ordinato  secondo 
principi  regolativi  (1)  ;  il  che  è  in  sostanza  lo  stesso  problema  im- 
plicito, ma  non  risoluto,  nella  critica  kantiana. 

Poiché,  dunque,  il  lato  subiettivo  e  l'obiettivo  dell'esperienza 
sono  mutuamente  complementari,  il  temperato  realismo  moderno 
tende  ad  integrare  l'affermazione  dell'idealismo  critico  "  non  vi  è 
oggetto  senza  soggetto  „  coll'inversa,  e  non  men  vera,  "  non  vi  è 
soggetto  senza  oggetto  „,  che  il  Kant  pure  riconobbe  necessario 
complemento  della  prima.  Posto  un  tal  concetto  organico  dell'e- 
sperienza, non  è  esatto  parlare  di  una  "  rude  materia  „,  o  delle 
sensazioni  come  "  meri  dati  „  ;  poiché  sebbene  esse  —  come  è  anche 


(1)  WiNDELBAND,  PrdlucLien  1907),  pag.  291,  350  e  passim-,  Stein,  Philos. 
St;fdmungen,  pag.  373;  e  il  mio  scritto  in  "  Nuova  Antologia  „  1°  die.  1908  e 
nella  "  Revue  Philosophique  „       mars  1909. 
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più  evidente  per  le  sensazioni  o  in  generale  per  gli  stati  psichici 
involontari  —  abbiano  la  loro  cagione  al  di  fuori  del  soggetto  ed 
attestino  di  per  se  una  realtà  esterna,  come  potrebbe  venire  ac- 
colta in  noi  una  tal  materia  dell'esperienza  se  fosse  assolutamente 
aliena  dal  soggetto  che  dovrebbe  farla  sua  ?  (1).  Ed  egualmente 
non  si  può  parlare  di  "  forma  „  dell'esperienza  come  di  cosa  pro- 
veniente dal  solo  intelletto.  Codesta  antitesi  di  materia  e  di  forma, 
che  dalla  fisica  aristotelica  il  Kant  trasferì  nell'analisi  della  co- 
noscenza, ha  perpetuato  quella  dualità  o  dissomiglianza  fra  la 
realtà  e  la  coscienza,  che  è  il  sottinteso  di  ogni  agnosticismo  e 
fenomenismo.  Ora  l'intelletto  non  è  una  entità  che  si  aggiunga 
con  potere  creativo  all'esperienza,  bensì  ne  è  uno  degli  elementi  di 
quando  essa  venga  considerata  come  un  tutto  organico.  Materia 
e  forma  sono,  per  questo  rispetto,  astrazioni  senza  significato.  Quello 
che  è  dato  è  l'esperienza  stessa,  nella  sua  totalità  organica  ;  enei 
dobbiamo  star  contenti  a  risolverla  nei  suoi  coefficienti  logici.  I 
principi  che  la  costituiscono  possono  esserne  astratti  per  una  ana- 
lisi critica  e  psicologica  ;  ma  non  hanno  un  valore  di  per  sè  indi- 
pendente, cioè  una  realtà  metafisica. 

Tale  si  delinea  la  direzione  neo-realistica  della  gnoseologia  mo- 
derna. Tutte  quelle  tendenze  che,  in  varie  forme,  si  affermano- 
agnostiche  e  subiettivistiche,  rappresentano  più  veramente  un  residuo 
d'abito  mentale  oramai  trascorso  che  qualche  cosa  di  presente  e 
vivo.  In  quanto  vuol  essere  una  ragionata  dimostrazione  della  im- 
possibilità di  una  conoscenza  ultrafenomenica,  l'agnosticismo  non 
può  oramai  sostenersi;  e  ne  rimane  forse  lo  spirito,  solo  in  quanto 
monito  salutare  di  cautela  mentale  contro  ogni  esorbitanza  aprio- 
ristica. Di  qui  anche  il  generale  ritrarsi  del  favore  del  mondo  filo- 
sofico dal  positivismo  come  dottrina  di  metodo.  Circoscrivere  la 
conoscenza  scientifica  ai  fatti  e  alle  loro  relazioni  che  si  vogliono 
esprimere  in  leggi  della  realtà,  è  chiudersi  in  un  angusto  empirismo 
antiscientifico;  poiché  vera  conoscenza  di  leggi  non  si  può  dare 
senza  cognizione  delle  cause  operatrici,  cioè  della  realtà  ultrafe- 
nomenica; e  perciò  lo  spirito  più  vivo  e  moderno  delle  scienze 


(1)  Albee,   The  Present  Meaning  of  Idealism,  in   "  Philosophical  Review 
mai  1909,  pag.  304.  Cfr.  anche  A.  Kenyon  Rogers,  A  Brief  Introdiiction  to 
Modem  Philosophy,  New-York,  1899,  pag.  22  e  segg. 
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fisiche  non  si  appaga  di  questa  veduta  empirica,  ma  tende  verso 
una  concezione  organica  del  reale.  Non  è  molto  che  il  Poincaré  scri- 
veva: "  Ce  n'est  pas  le  mécanisme  le  vrai,  le  seul  bout:  c'est 
l'unite  „.  Ora  il  raccomandare  la  ricerca  della  unità  profonda  al 
di  là  del  meccanismo  fenomenico  è  non  solo  esprimere  la  fede  nella 
possibilità  -di  una  conoscenza  irrelativa  della  realtà,  sì  anche 
affermare  i  diritti  di  una  scienza  della  sua  unità  ideale  (1). 

Come  la  conoscenza  e  la  realtà  sono  i  due  poli  della  filosofia  e 
il  problema  del  conoscere  apre  la  via  a  quello  dell'essere,  cosi 
all'odierno  realismo  conoscitivo  si  accompagna  la  tendenza  preva- 
lente verso  un  idealismo  obiettivo.  Si  accompagna  non  solo;  ma 
si  congiunge  logicamente.  La  storia  dimostra  che  nell'Occidente, 
da  Platone  ai  moderni  idealisti,  l'idealismo  di  grande  stile  mosse 
sempre  in  guerra  contro  ogni  forma  di  subiettivismo  ;  il  quale  deve 
logicamente  giungere  a  negare  la  realtà  anche  dei  fatti  mentali, 
da  cui  invece  ogni  idealismo  muove.  Solo,  difatti,  se  ci  possiamo 
rappresentare  la  realtà  come  costituita  razionalmente,  ci  sarà  pos- 
sibile il  comprenderla.  Ciò  che  è  straniero  alla  nostra  natura  con- 
sapevole, è  fuori  anche  del  raggio  della  conoscibilità.  Ond'è  che 
il  moderno  realista,  il  quale  afferma  insieme  la  diretta  conoscenza 
degli  oggetti  reali  e  la  loro  esistenza  indipendente  da  noi,  usa  un 
linguaggio  che  gl'idealisti  ben  potrebbero  appropriarsi  (2)  :  e  va 
ripetendo,  in  varie  forme,  che  reale  è  non  già  ciò  che  è  dato  im- 
mediatamente, ma  ciò  che  è  intelligibile;  e  che  l'ipotesi  di  realtà 
inaccessibili  per  natura  ed  indipendenti  dalla  coscienza  è  causa  ge- 
neratrice d'incongruenze  e  di  assurdi.  Riconoscere,  dunque,  che  il 
nostro  pensiero  si  dirige  alla  realtà  e  non  è  un  puro  e  inane 
giuoco  subiettivo  o  un  artificioso  congegno  di  stati  di  coscienza  che 
pretendano  di  rappresentare  qualcosa  di  diverso  da  sè  medesimi, 


(1)  Cfr.  la  erica  che  del  sensismo  conoscitivo  del  Mach  fa  il  matematico 
Planck,  Die  Einheit  des  physikalischen  Welthildes,  pag.  33  e  segg.,  Leipzig,  1909. 

(2)  V.  gli  esempi  allegati  dal  prof.  Bakewell,  Idealism  and  Realism,  nella 
"  Philosophical  Review     sept.  1909. 
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è  riconoscere  che  la  realtà  risponde  alle  nostre  forme  e  leggi  men- 
tali, ed  è  accessibile  a  noi  perchè  ad  esse  è  conforme. 

Ora  se  noi  ci  domandiamo  quale  dei  tipi  di  concezione  metafi- 
sica presenti  oggi  segni  di  maggiore  vitalità,  dobbiamo  innanzi 
tutto  escludere,  come  forma  ormai  superata  per  sempre,  la  meta- 
fisica di  antico  stile,  in  quanto  presumeva  di  essere  costruzione  pu- 
ramente concettuale  ed  a  priori  della  realtà.  L'opera  del  Kant  può 
avere,  in  parte  contro  l'intento  suo  originale,  aperte  nuove  vie 
alla  speculazione  metafisica.  Ma  le  ha  chiuse  per  sempre  a  quella 
per  la  quale  i  concetti  bastano  a  creare  il  loro  proprio  contenuto, 
al  difuori  deiresperienza.  Che  la  filosofia,  sì  come  critica  gnoseolo- 
gica, sì  come  concezione  sintetica  delle  relazioni  universali,  debba 
edificarsi  sul  saldo  terreno  della  ricerca  scientifica  positiva  e  del- 
l'esperienza, è  una  persuasione  oggi  a  tutti  comune  ed  incrollabile. 
Ma  anche  dei  tre  tipi  fondamentali  d'intuizione  filosofica  che  di- 
stingue il  Dilthey,  si  può  dire  che  due  appartengono  più  al  pas- 
sato che  al  presente  e  vivo  movimento  del  pensiero,  il  materialismo 
meccanico  e  l'idealismo  subiettivo  ed  immaterialistico  ;  ciascuno  dei 
quali  tende  a  sopprimere,  o  meglio  a  ridurre  all'altro,  uno  dei  due 
ordini  di  fatti,  i  fisici  e  i  mentali,  che  il  pensiero  filosofico  da  se- 
coli si  sforza  di  spiegare  e  di  accordare.  Nessuna  di  queste  due 
risoluzioni  che  vorremmo  dire  semplicistiche  del  massimo  problema 
ontologico,  ci  può  soddisfare.  Non  quella,  la  materialistica;  perchè 
non  solo  la  natura  della  materia  che  dovrebbe  spiegare  ogni  altra 
cosa  nell'esperienza  è  forse  la  più  oscura  di  tutte,  e  perchè  la 
fisica  moderna  tende  a  considerarla  in  funzione  di  energia,  ma 
perchè,  nel  rispetto  critico,  l'esperienza  psichica  è  immediata,  e 
non  conosciamo  la  materia  se  non  come  nostra  rappresentazione. 
Il  cervello  è,  d'altronde,  solo  una  parte  minima  della  natura,  ed 
è  assurdo  che  possa  contenere  rappresentativamente  tutta  la  realtà; 
e  ciò,  come  dice  il  Bergson,  sì  nel  rispetto  idealistico  sì  nel  ri- 
spetto realistico.  Onde  il  materialismo  si  è  venuto,  da  un  lato, 
spostando  nella  sua  applicazione  economica  alla  storia  per  opera 
del  socialismo  scientifico  ;  e  dall'altro  quasi  allargando  la  sua  prima 
forma,  o  nel  naturalismo  monistico  dall'Haeckel,  che  spesso  si  co- 
lorisce di  animismo  e  piega  verso  le  forme  di  una  dottrina  pan- 
psichica,  0  nel  materialismo  energetico  coll'Ostwald;  senza  per  questo 
divenir  più  atto  a  spiegare  la  totalità  dell'esperienza  nella  com- 
plessa varietà  dei  suoi  coefficienti. 
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Ma  se  rOstwald  medesimo  già  nel  1895,  in  un  discorso  rimasto 
celebre  che  tenne  ad  un  convegno  di  naturalisti  a  Lubecca,  poteva 
dire  il  materialismo  naturalistico  essere  oramai  superato  dalla  stessa 
scienza  (Ueberwindung  der  wiss.  Materialismus),  nemmeno  ci  può 
appagare  l'opposta  dottrina  di  un  idealismo  subiettivo,  che  qui 
noi  non  consideriamo  più  come  dottrina  gnoseologica,  bensì  come 
tipo  di  una  costruzione  filosofica  di  cui  ci  dette  l' espressione 
classica  il  Berkeley,  negando  ogni  realtà  al  difaori  del  mondo 
spirituale.  Come  correttivo  al  dogma  materialistico  secondo  cui  la 
realtà  degli  oggetti  esterni  deve  aver  la  sua  esclusiva  esplicazione 
nella  sostanza  materiale  che  di  per  se  è  sconosciuta,  e  come  espres- 
sione dell'esigenza  ben  più  razionale  che  quella  realtà  debba  es- 
sere interpretata  nei  termini  più  conosciuti  dell'esperienza  interiore, 
questa  dottrina  ebbe  la  sua  ragione  d'essere.  Ma  la  difficoltà  ini- 
ziale di  passare  dalla  diretta  coscienza  interiore  a  qualche  cosa 
che  si  annunzia  come  indipendente  da  noi  —  e  una  gran  parte 
degli  stati  interni  della  nostra  coscienza,  difatti,  per  natura  sua  è 
<f  indice  e  rappresentazione  di  una  tal  realtà  —  quella  difficoltà, 
dico,  si  ripete  quando  noi  vogliamo  passare  dalla  coscienza  indi- 
viduale ad  altre  coscienze  consimili,  distinte  dalla  nostra,  e  ad  una 
coscienza  assoluta.  L'immaterialismo  di  questi  idealisti  si  converte 
perciò  necessariamente  in  illusionismo  ;  senza  che  si  abbia  il  modo 
di  spiegare  come  nasce  e  come  persiste  questa  sia  pure  illusione 
di  una  realtà  esterna  a  noi.  Se,  dunque,  l'idealismo  vuole  oggi  af- 
fermare i  suoi  diritti  nel  movimento  vivo  del  pensiero  moderno, 
deve  sciogliersi  oramai  da  ogni  legame  colle  forme  dell'idealismo 
subiettivo.  Il  che  spiega  come  anche  il  pragmatismo  a  noi  con- 
temporaneo, che  originalmente  e  logicamente  riproduce  la  posizione 
subiettivistica  del  Berkeley,  si  sia  andato  sempre  più  allargando, 
specialmente  collo  Schiller  e  il  James,  in  una  forma  più  generale 
di  umanismo,  che  la  misura  della  verità  di  una  idea  deriva  non 
già  dall'individuo  ma  dal  consenso  dei  più,  e  quindi  dalla  mag- 
giore 0  minore  estensione  della  sua  efficacia  sociale. 

Così  rimane  aperta  la  via  ad  un  idealismo  obiettivo  e  metafisico 
che  oggi,  specialmente  nel  mondo  filosofico  anglo-americano,  tiene 
il  campo  di  contro  all'indirizzo  empirico-radicale  dei  pragmatisti. 
Queste  paiono  le  due  correnti  più  vive  e  promettenti  del  pensiero 
filosofico  odierno,  i  due  tipi  fondamentali  a  cui  tutti  gli  altri  in- 
direttamente si  riconducono.  L'idealismo  che  segue  il  metodo  ra- 
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zionalistico,  come  concezione  generale  del  mondo  riesce  logica- 
mente ad  un  monismo  di  natura  spirituale.  L'empirismo  pragmatistico 
invece^  che  dovrebbe,  a  rigor  di  termini,  rinunciare  ad  ogni  disegno 
di  costruzione  sintetica  della  realtà,  tenta,  nel  nuovo  libro  del 
James,  come  nella  recente  opera  del  francese  Boex-Borel,  le 
prime  linee  di  una  veduta  pluralistica  del  mondo,  come  quella 
che  meno  si  allontana  dai  dati  dell'esperienza  e  della  coscienza 
comune.  Ora  non  è  qui  il  luogo  —  ed  altrove  1'  ho  tentato  in 
brevi  tratti  (1)  —  di  ragguagliare  le  due  dottrine  contendenti, 
e  di  misurarne  la  rispettiva  consistenza  e  il  valore.  Ma  giova  no- 
tare, in  questa  breve  diagnosi  dello  stato  presente  della  filosofìa 
che  noi  facciamo,  come  anche  il  pluralismo  del  James,  rispon- 
dendo alla  voce  più  viva  e  ascoltata  del  nostro  tempo,  si  colorisca 
di  spiritualismo,  sia  accostandosi  alle  teorie  pan-psichistiche  del 
Fechner,  sia  traendo  partito,  come  fa,  dai  resultati  delle  ricerche 
a  cui  è  giunta  la  benemerita  Society  for  Psychical  Research,  alla 
quale  il  James  pure  è  addetto.  La  stessa  dottrina  empirica  del 
Bergson  di  cui  il  James  fa  così  gran  conto,  si  annuncia,  dicemmo, 
col  nome  di  "  nuovo  spiritualismo  „. 

Poiché  non  è  qui  il  luogo  se  non  di  accennare  soltanto  al  pro- 
cesso logico  del  moderno  idealismo  obiettivo  e  al  suo  fondamento 
razionale,  convien  riconoscere  che  nei  suoi  rappresentanti  princi- 
pali (Bradley,  Royce,  Baillie,  Hodgson,  ecc.)  si  presenta  anch'esso 
come  una  interpretazione  dell'esperienza.  La  quale  interpreta- 
zione non  avviene  per  via  di  un  riferimento,  come  pel  Kant, 
alle  forme  mentali  del  soggetto,  bensì  ad  un'ultima  realtà  og- 
gettiva che  si  concepisce  di  natura  razionale.  La  radice  onde 
fiorisce  questo  nuovo  idealismo  è  sempre  nondimeno  la  critica 
kantiana,  come  quella  che  alle  idee  supreme,  le  quali  per  l'intel- 
letto hanno  soltanto  un  carattere  problematico  o  tutt'al  più  un 
valore  regolativo,  riconosce  un  ufficio  costitutivo  e  necessario  nel- 
l'ordine morale  ;  onde  nella  realtà,  secondo  questa  specie  di  seconda 
vista,  ravvisa  una  determinazione  ideale,  e  la  capacità  di  acco- 
gliere un  ordine  di  fini.  Ora  il  segno  proprio  di  ogni  filosofia  idea- 
listica sta  nel  concepire  l'ultima  realtà  costitutiva  dell'universo 


(1)  In  un  articolo  sul  nuovo  libro  di  William  James  contro  il  monismo  nel 
"  Marzocco     5  settembre  1909,  riprodotto  in  questo  libro,  con  varie  giunte. 
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secondo  l'analogia  della  vita  cosciente.  Se  nell'apprensione  diretta 
della  vita  interiore  abbiamo  un  esempio  sicuro  di  una  conoscenza 
non  fenomenica  ma  reale,  una  realtà  che  sia  distinta  dalla  coscienza 
(transubiettiva)  non  è  effettivamente  conoscibile  e  sussistente  per 
noi  se  non  può  rappresentarsi  in  termini  di  natura  omogenea  alla 
vita  interiore.  Anche  i  maggiori  naturalisti,  quali  l'Helmholtz,  il 
Mach,  il  Verworn,  —  e  lo  nota  anche  il  Paulsen  (1)  —  muovono 
oggi  un  passo  risoluto  su  questa  via,  in  quanto  riconoscono  che  il 
mondo  corporeo  non  ci  è  dato  se  non  come  contenuto  psichico  nel 
soggetto  e  nella  coscienza.  Ne  solo  se  Tessere  si  concepisce  in 
forma  rispondente  alla  realtà  psichica,  —  in  gradi,  s'intende,  e  in 
modi  diversi  —  è  possibile  spiegare  il  fatto  della  conoscenza  ed 
assicurarne  il  valore,  sì  anche  per  questa  via  soltanto  si  può 
spiegare  la  distinzione  del  soggetto  conoscente  e  volente  dal  mondo 
oggettivo.  La  realtà  materiale  meccanica  e  la  realtà  spirituale, 
dateci  dalla  esperienza,  sembrano,  secondo  l'espressione  dello 
Spencer,  escludersi  mutuamente.  Se  non  che,  mentre  la  prima  non 
/  può  mai  dar  ragione  dell'apparire  di  un  "  soggetto  „,  cioè  della 
coscienza,  per  quanto  si  vogliano  moltiplicare  e  combinare  varia- 
mente i  movimenti  molecolari,  la  coscienza  ha  invece  la  virtù  di 
creare  un  oggetto  in  se  stessa,  riflettendosi,  ed  ha  nell'unione  sua 
coll'organismo  vivente  il  primo  segno  ed  esempio  del  fatto  che  i 
corpi  del  mondo  fisico  stieno  a  rappresentare  una  vita  interiore  e 
spirituale.  Certo,  questa  dottrina  di  una  diffusione  universale  della 
razionalità  lascia  irresoluti  vari  quesiti;  ma  elimina  anche  diffi- 
coltà altrimenti  insuperabili.  Come  da  un  fondo  razionale  possa, 
per  eccezione,  erompere  l'accidentale  e  l'irrazionale  può  essere  un 
problema.  Ma  che  da  una  realtà  essenzialmente  irrazionale  possa 
irradiarsi  la  luce  della  bellezza,  dell'ordine,  dell'armonia,  è  un 
assurdo. 

Da  questo  che  è  nodo  vitale  del  pensiero  odierno  si  dipartono 
intanto  due  organiche  diramazioni.  L'idealismo  conseguente  a  sè 
stesso  si  converte  in  concezione  monistica  dell'universo  per  quel- 
l'istinto di  convergenza  e  di  unificazione  ideale  che  è  inseparabile 
dallo  spirito  umano.  Ogni  tentativo  di  costruzione  pluralistica  che 
intenda  circoscriversi  alla  diversità  empirica  ed  apparente  dei 


(i)  In  Si/stematische  Philos.  (herausg.  von  Hinneberg),  1907,  pag.  398  e  segg. 
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diversi  piani,  come  dicono,  ovvero  ordini  e  forme  dell'essere,  è 
destinato  a  rimanere  vano:  come  vano  sarebbe  il  tentare  la  re- 
surrezione di  antiche  forme  religiose  animistiche  e  politeistiche 
dacché  l'evoluzione  della  coscienza  religiosa  nella  storia  ha  attinte 
le  cime  più  alte  e  più  razionali  del  monoteismo.  Una  concezione 
pluralistica  non  può  essere  che  una  veduta  empirica  e  provvisoria, 
così  nella  forma  atomistica  come  nella  veste  monadologica  ;  nè 
riescirà  mai  a  spiegare,  per  dirla  col  Goethe, 

Wie  eins  in  dem  andern  wirkt  und  lebt, 

senza  tacitamente  riconoscere  che  ogni  interferenza  o  reciprocanza 
di  azione  fra  gli  esseri  ed  anche  ogni  armonia^  che  i  pluralisti  pure 
debbon  riconoscere,  fra  le  diverse  serie  di  fenomeni,  implica  neces- 
sariamente un  fondo  comune  di  razionale  unità  su  cui  si  disegni. 
Unità  razionale,  dico  ;  perchè  l'unità  di  una  sostanza  o  di  una  energia 
neutra  che  si  dirima  nei  due  aspetti  di  fatto  fisico  e  di  fatto  psichico, 
secondo  il  tipo  spinoziano  riprodotto  dall'Haeckel  e  salutato  inge- 
nuamente dai  nostri  monisti  del  naturalismo  come  l'ultima  parola 
della  scienza^  non  è  che  una  vuota  astrazione  —  come  già  notò  il 
Wundt  —  la  quale  nulla  illumina  e  illustra.  Ma  unità  razionale  non 
astratta  ;  bensì  vivente  e  comprendente  in  se  la  differenza  come  suo 
elemento  essenziale.  Di  qui  l'idea  di  una  ragione  assoluta  o  di  una 
suprema  e  vivente  coscienza,  a  cui  giungono  per  varie  vie,  molti  dei 
rappresentanti  dell'odierno  idealismo  obiettivo  (1):  poiché  la  sola 
unità  che  noi  possiamo  intendere  è  la  unità  del  fine,  in  cui  i  diversi 
elementi  della  realtà  si  congiungono  come  momenti  e  gradi  di  un 
solo  processo  dinamico,  diretto  ad  un  termine.  Lo  spazio  e  il  tempo 
sono  bensì  le  forme  della  sola  realtà  che  noi  conosciamo.  Ma  già 
noi,  pei  fini  di  una  scienza  speciale,  possiamo  talvolta  fare  astra- 
zione dall'uno  o  dall'altro;  nella  dimostrazione  geometrica  dal 
tempo,  nell'aritmetica  e  nell'algebra  dallo  spazio.  Sebbene,  dunque, 
la  nostra  esperienza  si  svolga  nei  limiti  di  quelle  due  forme,  ab- 
biamo nondimeno  aperta  la  via  a  concepire  un  "  atto  di  pensiero, 


(1)  Di  qui  anche  due  forme  fondamentali  delFidealismo  metafisico  contem- 
poraneo: l'idealismo  panteistico  e  panpsichistico  del  Fechner,  del  Wundt,  del 
Paalsen,  del  Watson,  dell'Eucken,  del  Ward;  e  l'idealismo  di  carattere  teistico, 
a  cui,  dopo  il  Lotze,  inclinano  piuttosto  il  Royce,  il  Rogers,  il  Kulpe  ed  altri. 
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per  dirla  col  Green,  che  sia  fuori  del  tempo  „,  come  esso  è  fuori  dello 
spazio  ;  e  per  via  di  una  naturale  integrazione  logica,  a  postulare 
un'esperienza  assoluta  al  di  fuori  e  al  di  sopra  di  quelle  due  forme, 
cioè  una  esperienza  infinita  ed  eterna.  Ora  come  codesta  idea  di  una 
coscienza  o  di  una  ragione  assoluta,  alla  quale  la  totalità  di  una 
esperienza  possibile  sia  presente  e  reale,  guarentisca  insieme  la 
universalità  dei  valori  ideali  e  la  individualità  dell'esperienza  e 
della  coscienza  nostra  in  cui  essi  si  manifestano  e  si  affermano: 
in  qual  modo  assicuri  la  esistenza  indipendente  dalla  realtà  sen- 
sibile e  insieme  la  conoscibilità  di  essa;  se  e  per  qual  ragione 
una  tal  mente  assoluta  sia  compatibile  colla  indipendenza  delle 
forme  individuali  delle  coscienze  singole  e  colle  personalità  umane 
pur  comprendendole  nella  unità  sua  infinita,  e  come  possa  dare  una 
sanzione  suprema  ad  un  ordinamento  quasi  sociale  dell'universo: 
tutto  questo  non  può  esser  qui  dimostrato.  Ma  giova  pel  fine  nostro 
notare  che  ogni  concezione  idealistico-teleologica  moderna,  anche 
nella  forma  dell'idealismo  assoluto  dei  neo-hegeliani,  non  dimentica 
^  mai  di  credersi  giustificata  solo  se  vale  a  ricostruire  ed  interpretare 
l'esperienza;  o  se  vale,  presentandoci  un  processo  infinito  di  volontà 
e  di  vita  (1),  ad  interpretare  e  ad  illuminare  la  vita  umana  e 
quella  dell'universo,  che  da  codesta  suprema  volontà  cosmica  sia 
compreso  sub  specie  aeternitatis.  Poiché  quello  che  la  scienza  della 
natura  chiama  legge,  il  filosofo,  da  un  più  alto  punto  visuale, 
chiama  ragione  ;  e  quello  che  il  naturalista  dice  energia  egli  rico- 
nosce come  volontà. 

L'odierno  ritorno  all'idealismo  presenta,  difatti,  un  carattere  ben 
diverso  da  quello  che  fu  proprio  del  periodo  romantico,  a  cui  per 
tanti  altri  rispetti  si  riaccosta.  L'idealismo  romantico  fu  princi- 
palmente intellettualistico,  e  culminò  nel  panlogismo  hegeliano. 
Oggi  noi  assistiamo  da  qualche  decennio  ad  una  inversione  dei 
valori  antichi;  nuova  tendenza  questa,  che  dallo  Schopenhauer  in 


(1)  V.  il  mio  scritto:  La  critica  filosofica  e  il  concetto  del  Dio  vivente,  in 
"  Rivista  di  filosofia  „,  ottobre-novembre,  1909,  più  sotto  ripubblicato. 
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poi,  trae  partito  dal  prevalere  del  lato  volitivo  della  vita  psichica, 
per  una  rappresentazione  dell'universo  e  una  concezione  generale 
della  vita.  A  questo  affermarsi  del  volontarismo,  che  variamente 
s'esprime  nella  Wille  zur  macht  del  ISlietzsche,  nella  filosofia  del 
Wundt  0  del  Paulsen,  nel  neofichtismo  dell'Eucken,  del  Windelband 
o  del  Miinsterberg,  nella  filosofia  dell'azione,  e  nell'attivismo  del 
Bergson  o  del  James  e  dei  pragmatisti,  nell'immanentismo  dei 
modernisti  e  in  altre  direzioni  congeneri,  hanno  contribuito  cagioni 
storiche  diverse,  e  soprattutto  le  disposizioni  nuove  e  l'abito  ge- 
nerale della  nostra  mente.  Non  soltanto  l'analisi  psicologica  mo- 
derna ha  messa  in  luce  la  gran  parte  che  l'elemento  attivo  ha 
nella  nostra  vita  interiore,  e  dimostrato  che  la  nostra  attitudine 
normale  rispetto  alle  cose  non  è  il  pensarle  ma  il  farle  ;  o  che,  in 
altri  termini,  il  pensiero  in  generale  è  strumento  dell'azione,  ma 
anche  tutto  il  nostro  sentimento  della  vita  è  oggi  diretto  verso 
l'affermazione  dell'energia  creatrice,  della  dominazione,  della  po- 
tenza attiva.  La  vita,  in  quanto  è  volere  ed  operare,  è  divenuta 
per  noi  il  massimo  dei  valori.  E  questa  stimmung  del  tempo,  se 
può  aver  la  sua  maggiore  espressione,  come  ha  teste  rilevato  il 
Windelband  (1),  nella  Germania  odierna,  tutta  volta  com'è  alla 
conquista  dell'egemonia  industriale  e  alla  espansione  commerciale, 
è  oggi  un'esperienza  comune,  più  anche  forse  manifesta  nella  gio- 
vine civiltà  americana,  dove  pure  appariscono  le  cupidigie  impe- 
rialistiche, che  nella  vecchia  Europa.  La  grandiosa  manifestazione 
di  energia  e  di  lavoro  che  è  propria  della  nostra  vita  sociale  si 
riflette  nel  nostro  concetto  del  mondo,  e  segnatamente  nell'emer- 
gere  dei  problemi  attinenti  al  valore  su  tutti  gli  altri.  Alla  ricerca 
delle  cause  sottentra  oggi,  nelle  predilezioni  del  pensiero,  la  ricerca 
dei  valori;  e  il  concetto  meccanico  del  mondo  del  naturalismo,  in 
cui  la  concezione  causale  s'esprime  più  rigidamente,  viene,  non 
escluso  bensì,  ma  ricompreso  e  subordinato  ad  una  veduta  ideale 
e  teleologica,  che  sempre  più  si  fa  largo  anche  fra  i  maggiori 
uomini  di  scienza.  Qui  difatti  s'incontrano  la  nuova  filosofia  della 
natura  dell'Ostwald  e  di  Oliver  Lodge  e  il  neo-vitalismo  del  Drews 
e  del  Reinke:  e  qui  si  scopre  veramente  una  delle  stimmate  più 


(1)  Windelband,  Die  Philos.  irn  Deutschen  Geisteslehens  des  XlXJahr.,  pag.  96 
e  segg.  (1909). 
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originali  della  filosofia  al  cominciamento  del  XX  secolo  (1),  la  quale 
vuol  essere  una  sistemazione  dei  valori  ideali  e  reali  dell'espe- 
rienza umana,  compresa  nella  sua  totalità. 

Mentre^  adunque,  questo  nuovo  irrazionalismo  nelle  sue  forme 
estreme  ed  iperboliche  —  come  nell'opera  del  Nietzsche  e  nell'evan- 
gelio della  violenza  di  Giorgio  Sorel  —  appare  negazione  delle  idea- 
lità etiche  tradizionali,  ed  apoteosi  degl'impulsi  istintivi  nell'indi- 
viduo e  nella  collettività,  in  quanto  esprime  una  direzione  generale 
e  neo-romantica  del  pensiero  odierno  è  anche  una  ragionevole  pro- 
testa contro  l'abbandono  di  tanti  importanti  elementi  della  espe- 
rienza artistica,  etica  e  religiosa,  dovuta  all'intellettualismo  e  al  po- 
sitivismo scientifico  ;  è  una  nuova  filosofia  della  fede  o  del  sentimento 
o  dell'azione,  necessaria  a  ristabilire  l'equilibrio  umano  dopo  le 
negazioni  agnostiche  e  le  limitazioni  neo-critiche.  La  totalità  del- 
l'esperienza umana  comprende  anche  i  valori  della  vita:  e  questi 
debbono  pure  entrare  come  coefficienti  del  nostro  concetto  del 
mondo.  Poiché^  se  il  secolo  XIX  ha  legato  a  noi  —  eredità  impe- 
^  ritura  —  i  grandi  principi  e  i  resultamenti  mirabili  delle  scienze 
positive  e  la  prevalenza  del  metodo  e  dello  spirito  storico  nella 
investigazione  di  ogni  ordine  di  problemi  —  ond'è  sorto  il  concetto 
dell'evoluzione  in  cui  s'incontrano  le  scienze  fisiche  e  le  storiche 
—  non  è  men  vero  che  noi  non  possiamo  mai  prescindere  dall'ap- 
plicare  nell'esperienza  anche  un'altra  misura,  quella  del  valore. 

È  stato  giustamente  notato  (2)  che  la  cultura  del  nuovo  secolo 
avrà  da  comporre  in  armonia  il  razionalismo  astratto  del  sec.  XVIII 
e  il  concetto  storico  ed  empirico  del  XIX.  Il  predominio  delle 
scienze  biologiche,  specialmente  nell'ultima  metà  di  questo,  e  delle 
scienze  sociali  fra  le  discipline  morali,  ha  contribuito  a  generare 
il  concetto  di  una  immensa  vita  della  natura,  che  è  come  la  storia 
di  questa.  Anche  il  mondo  delle  idee  e  della  ragione  obbedisce 
alle  leggi  della  vita  e  della  storia.  Ma  poiché  la  storia  è  pure  dot- 
trina dei  valori,  e  non  narra  solo  ma  valuta  e  giudica  gli  eventi 
e  gli  uomini;  così  ella  è  necessariamente  condotta  verso  un  ter- 


(1)  Stein,  Pkilos.  Stromungeu,  pag.  21,  1908. 

(2)  Paulsen,  Einleit.  in  die  Philos.,  Stuttgart,  1907,  pag.  xi;  Enriquez,  in 
"  Rivista  di  Scienza  „  (1909),  pag.  350.  Cfr.  Introd.  alla  filosofia  di  Fichte,  del 
prof.  A.  Ravà  ;  buon  saggio  di  un  lavoro  che  attendiamo  con  fiducia  dall'A. 
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mine  razionale,  verso  un  ideale  di  perfezione  a  cui  deve  pur  ten- 
dere in  qualsiasi  modo  il  processo  storico,  e  senza  cui  non  ha  senso 
la  vita  dell'umanità.  Anche  il  socialismo  moderno,  comecché  muova 
da  un  concetto  empirico  della  storia,  mira  ad  uno  stato  di  giu- 
stizia finale,  che  si  converte  in  un  criterio  per  misurare  e  giudi- 
care la  presente  esperienza  sociale. 

Ora  in  questa  ricerca  dell'armonia  fra  l'elemento  speculativo  e 
l'elemento  pratico,  a  cui  conferisce  anche  il  crescere  dello  spi- 
rito democratico  nella  vita  sociale  odierna  ;  in  questo  bisogno  di 
accordare  l'opera  delle  scienze  positive  e  il  loro  riconoscimento  e 
ordinamento  di  fatti  e  di  leggi  cogl'interessi  dell'arte,  della  morale 
e  della  religione  e  i  loro  giudizi  di  valore  e  le  loro  idealità;  in 
questo  conato  verso  una  sintesi  delle  verità  del  realismo  e  del- 
l'idealismo sul  fondamento  della  totalità  dell'esperienza  umana,  si 
annunzia  l'opera  vitale  del  pensiero  filosofico  in  questo  inizio  di 
secolo  ed  è  in  sostanza  il  quesito  fondamentale  quale  esciva  dalla 
critica  kantiana  al  principio  del  secolo  XIX.  Anche  il  contrasto  fra 
il  nuovo  empirismo  radicale  del  James  e  dei  pragmatisti  col  razio- 
nalismo degl'idealisti  non  sembra  dissenso  inconciliabile,  tostochè 
si  ponga  mente  all'esigenze  profonde  che  nessuna  delle  due  dire- 
zioni di  pensiero  può,  dal  canto  suo,  disconoscere.  Nella  questione 
della  conoscenza  ogni  traccia  di  dogmatismo  dev'essere  abbando- 
nata; COSI  di  quello  che  deduce  la  realtà  dall'idea  come  dell'altro 
che  deriva  l'idea  dalla  realtà.  L'idea  e  la  realtà  sono  due  termini 
diversi,  e  si  tratta  di  cercarne  l'unità  vivente;  e  di  cercarla  con 
tutti  i  poteri  che  ci  offre  non  il  pensiero  soltanto,  ma  tutto  l'in- 
tero animo  umano.  Se  la  risoluzione  di  questo  massimo  dei  pro- 
blemi non  potremo  mai  sperare  definitiva,  lo  sforzo  perenne  ci 
darà  una  indefinita  approssimazione  a  quel  termine.  Certo,  la  scienza 
(e  in  questo  il  Bergson  e  il  James  coi  pragmatisti  colgono  il  vero) 
astrae,  nei  suoi  concetti,  da  molti  elementi  della  realtà  e  della  vita 
a  cui  l'esperienza  piìi  è  vicina;  ma  non  dimentica  mai  che  la  realtà 
vive  e  si  evolve.  E  l'esperienza,  dal  canto  suo,  deve  condurre  ad 
un  termine  e  ad  un  giudizio  di  valore,  cioè  a  concepire  la  realtà 
con  un  sistema  di  valori  avente  una  unità  razionale  ;  altrimenti 
farebbe  opera  cieca,  come  l'astratto  razionalismo  farebbe  opera 
vacua  ed  inane.  Ora  il  secolo  teste  tramontato  ha,  per  così  dire, 
riempito  d'un  nuovo  e  ricco  contenuto  l'essere  del  mondo,  e  segna- 
tamente ha  cangiato  il  concetto  della  sua  unità  assoluta.  Nessuna 
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formula  filosofica  o  principio  universale  può  presumere  ormai  di 
chiuderla  nel  suo  circuito  astratto,  ed  esprimerne  la  ricca  com- 
plessità ;  ma  la  fede  in  questa  unità  essenziale,  lungi  dall'essere 
diminuita,  è  divenuta  anzi  più  viva.  Col  dilatarsi  della  grande  area 
in  cui  si  svolge  l'esperienza  umana,  si  dilata  anche  la  nostra  vi- 
sione di  questa  unità  profonda  dell'essere.  L'intuizione  pluralistica 
può  insorgere  talora  come  riflesso  di  tendenze  empiriche  e  come 
giusto  contrappeso  ad  un  troppo  astratto  assolutismo  ;  ma  è  una 
sosta  provvisoria  nell'opera  perennemente  unificatrice  del  pensiero. 
In  questo  senso,  ma  in  questo  soltanto,  lo  Stein  ha  ragione  di 
dire  (1)  che  il  monismo  in  generale  è  l'ultima  parola  della  filo- 
sofia ;  se  pure  la  filosofia  può  pronunciar  mai  una  parola  che  sia 
ultima. 

Ecco  perchè  uno  spirito  unico  circola  oggi  nelle  piìi  opposte  e 
vive  forme  del  pensiero  ;  dall'Eucken,  che  si  può  dire  rappresenti 
l'idealismo  nella  sua  forma  più  libera  e  meno  sistematica,  al  James, 
assertore  dell'empirismo  il  piìi  radicale.  A  tutti  è  comune  la  per- 
/  suasione  che  la  filosofia  possa  e  debba  essere  uno  dei  più  efficaci 
strumenti  dell'odierna  rinascita  dei  valori  spirituali,  come  quella 
che  vuole  integrare  la  scienza,  giustificare  la  religione,  nobilitare 
la  vita  ;  e  codesta  coscienza  di  ciò  che  debba  valere  il  pensiero 
speculativo  per  la  vita  dà  all'odierno  momento  della  rinascita  filo- 
sofica qualche  cosa  di  veramente  solenne.  Quello  che  aveva  detto 
il  grande  Fichte  ;  "  si  è  come  filosofi  quello  che  si  è  come  uomini  „ 
vale  per  noi  come  espressione  di  quest'intima  opera  multiforme, 
assidua,  complessa,  da  cui  resulta  la  filosofia  ;  poiché  la  verità  non 
è  una  cosa  data  a  noi  dal  di  fuori  e  già  bell'e  fatta,  bensì  un 
possesso  che  dobbiamo  conquistare  con  perenne  lavoro,  dipendente 
da  noi  e  in  noi  immanente.  Ogni  forma  di  dogmatismo  eterono- 
mico  e  di  rivelazione  meramente  esteriore  repugna  oramai  allo 
spirito  moderno  ;  e  perciò  così  il  dogmatismo  materialistico  come 
il  dogmatismo  teologico  sono  fuori  della  cerchia  viva  della  nostra 
cultura.  A  qualunque  tendenza  filosofica  si  dia  la  preferenza,  al- 
l'idealismo che  unifica  o  allo  empirismo  che  distingue,  al  monismo 
0  al  pluralismo,  ad  un  concetto  statico  o  ad  un  concetto  dinamico 
del  mondo,  certo  è  che  la  filosofia  deve,  da  un  lato,  cooperare 


(1)  Stkin,  Monismus  oder  Dualismus?,  Berlin,  1909. 
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colle  scienze  positive  naturali  e  morali  e  non  straniarsi  da  esse, 
come  in  altri  tempi  ;  e  dall'altro,  trarre  dagli  stessi  contatti  colla 
vita  religiosa,  ch'ella  deve  illuminare,  virtù  ad  operare  più  effica- 
cemente come  forza  direttiva  della  vita.  Il  tempo  degli  aspri  con- 
trasti della  scienza  positiva  colla  filosofìa  e  di  entrambe  colla 
religione  sembra  oramai  declinare,  e  dilatarsi  invece  uno  spirito 
vivo  di  mutua  cooperazione,  alimento  a  ragionevoli  speranze  di  una 
nuova  èra  di  ricostruzione  filosofica,  deposte  oramai^  come  sono  da 
molti,  le  timidezze  neo-critiche,  e  le  diffidenze  agnostiche  dei  posi- 
tivisti. Per  questa  nuova  edificazione,  che  già  si  annuncia  e  in 
qualche  modo  s'intravede,  molte  generazioni,  nel  lavoro  analitico 
delle  scienze  positive  lungo  un  secolo  che  fu  glorioso,  hanno  accu- 
mulato nuovo  e  copioso  materiale.  A  compierla  degnamente,  saranno 
monito  salutare  le  esperienze  positive  e  negative  della  filosofia 
nel  secolo  decimonono  ;  ma  piìi  gioveranno  le  indicazioni  e  le 
voci  vive  del  nostro  tempo,  per  chi  sappia  degnamente  ascol- 
tarle e  rispondervi  con  mente  aperta  ed  animo  adeguato. 


Dalla  critica  alla  metafisica  (i). 


Il  movimento  neocritico  determinatosi  dopo  la  metà  del  secolo 
scorso,  fu  come  il  filtro  per  cui  il  pensiero  filosofico  e  scientifico  eu- 
ropeo si  affinò,  passando  dalle  forme  estreme  del  materialismo  in 
Germania,  del  positivismo  in  Francia^  dell'evoluzionismo  in  Inghil- 
terra, ad  un  nuovo  avviamento  che  doveva  condurlo,  per  tramiti  di- 
versi, dal  naturalismo  allora  prevalente,  verso  il  segno  d^un  rinnovato 
idealismo.  Analoga  all'opera  critica  esercitata,  per  questo  rispetto,  in 
Germania  dalla  "  Storia  del  Materialismo  del  Lange  „  (1869)  fu  quella 
della  Introduzione  alle  opere  dell'Hume  di  Tommaso  Green  per  l'In- 
ghilterra (1874)  e  l'azione  dell'opera  critica  del  Renouvier  per  la 
Francia.  Una  funzione  consimile  aveva  esplicato  già  il  Criticismo 
originale  nell'opera  del  Kant,  la  quale  in  se  risolvendo  e  dissol- 
vendo le  correnti  dell'empirismo  inglese,  che  nel  sec.  XVIII  aveva 
presa  in  Francia  veste  di  materialismo  e  di  razionalismo  astratto, 
aveva  aperte  le  vie  ad  una  epica  e  titanica  generazione  di  nuove 
forme  idealistiche  nel  periodo  del  Romanticismo  filosofico  tedesco.  Per 
un  duplice  modo  il  rinnovato  spirito  critico  ha  operato  in  tal  senso 
sullo  svolgimento  della  filosofia  e  della  scienza  nella  seconda  metà 
del  secolo  :  prima  illustrando  il  problema  gnoseologico,  in  ciò  secon- 
dato, indirettamente  o  direttamente,  da  uomini  di  scienza  come  il 
Wundt,  il  Du  Bois  Reymond  e  l'Helmholtz,  e  negli  ultimi  anni  dal 
Mach,  dall'Hertz,  dall'Ostwald  e  dal  James,  che  l'HoejBfding  annovera 
fra  i  rappresentanti  della  direzione  gnoseo-biologica  della  filosofia 


(1)  "  Rivista  filosofica  „,  aprile  1907. 
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odierna  (1)  ;  più  tardi,  e  specie  neirultimo  ventennio  del  secolo, 
mettendo  in  rilievo  il  valore  costitutivo  dell'opera  critica  kantiana 
nel  rispetto  etico  e  la  possibile  proiezione  della  veduta  etica  in  una 
edificazione  metafisica,  cioè  riconoscendo  la  possibilità  di  estendere 
ed  elevare  la  concezione  della  vita  ad  una  concezione  generale  del 
mondo.  Di  qui  il  Neofictismo  deirEucken,del  Windelband,  e  in  parte 
dell'Hoeffding  e  di  altri  in  Germania,  l'Idealismo  etico  e  l'irrazio- 
nalismo che  in  varie  forme  fiorisce  in  Inghilterra,  in  America,  in 
Francia  ed  anche  in  Italia,  e  dà  luogo  al  concetto  della  filosofia 
come  scienza  generale  dei  valori  (2),  fino  alle  varie  forme  del 
Pragmatismo  odierno.  E  questa  la  rivincita  che  la  vita  prende 
sulla  pura  razionalità  e  sull'assoluta  egemonia  esercitata  dalle 
scienze  della  natura  dopo  la  metà  del  secolo,  ed  oggi  orienta  la 
riflessione  filosofica  verso  nuovi  lidi.  Questa  odierna  multiforme 
ripresa  della  speculazione  costruttiva  nella  linea  e  direzione  idea- 
listica, nascente,  per  un  verso,  dalla  dissoluzione  del  naturalismo, 
meccanico  per  i  progressi  stessi  della  scienza  e  per  la  critica  del 
conoscimento,  e  per  l'altro,  dalle  ravvivate  esigenze  della  vita  e 
dell'azione  in  quanto  reagiscono  ed  operano  sul  pensiero  e  ne  de- 
terminano le  forme  e  i  modi,  in  quanto,  cioè,  l'azione  tende  a 
governare  e  dirigere  la  ragione,  e  il  volere  il  sapere,  invertendo 
l'equazione  antica  fra  i  due  termini,  codesta  tendenza,  dico,  ha 
dinanzi  a  sè  un  compito  ben  grave,  e  un  complicato  problema  da 
risolvere  ;  sui  termini  del  quale  e  sulle  più  significative  indicazioni 
per  una  sua  risoluzione,  nelle  condizioni  odierne  della  cultura  scien- 
tifica e  della  filosofia,  giova  spendere  qualche  parola. 

Che  la  critica  del  conoscimento  apra,  contro  i  suoi  stessi  propositi, 
la  via  ad  una  ripresa  di  edificazione  speculativa,  ha  la  sua  ragione 
non  solo  in  quel  movimento  di  azione  e  di  reazione  o  di  antago- 
nismi ideali  sulla  cui  linea  si  muove  la  vita  storica  del  pensiero, 
sì  anche  nell'intrinseco  processo  di  risoluzione  degli  elementi  del 


(1)  HoEFFDiNG,  Moderne  Philosophen,  Leipzig,  1905,  pag.  97  e  segg. 

(2)  Cfr.  il  sunto  della  mia  Nota  comunicata  al  Congresso  filosofico  di  Ginevra, 
pubblicato  col  titolo  :  Die  Phìlosophie  ah  allgemeine  Wertlehre  nell'  "  Archiv 
fùr  Gesch.  der  Philosophie  „,  1905.  Come  codesta  concezione  della  filosofia  quale 
scienza  valutativa  si  congiunga  con  quanto  qui  dico,  si  potrà  vedere  nel  se- 
guente scritto. 


A.  Chiappelli,  Dalla  critica  al  mtovo  idealismo. 
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concetto  critico.  Il  Criticismo  ha  una  funzione  mediatrice;  e  come 
oggi  la  critica  della  metafisica  (al  che  esso  principalmente  intese) 
ha  preparata  una  metafìsica  critica,  così  originalmente  —  come 
ben  vide  il  Kant  —  stette  fra  le  due  forme  opposte  del  dogma- 
tismo e  dello -scetticismo,  superandone  la  rispettiva  natura  unila- 
terale ed  esclusiva,  dogmatica  nell'affermazione  dell'una  come  nella 
negazione  dell'altra,  e  risalendo  al  loro  presupposto,  alla  loro  sor- 
gente comune,  che  è  la  funzione  stessa  del  conoscere,  implicita 
anche  nella  negazione  scettica.  In  altri  termini,  l'opera  della  cri- 
tica filosofica  intende  ad  elevarsi  verso  un  concetto  più  compren- 
sivo che  assegni  il  loro  rispettivo  luogo  a  ciascuna  delle  teorie 
opposte  come  ad  elemento  di  verità,  e  giustifichi  anche  parzial- 
mente la  negazione  scettica,  nella  misura  in  cui  questa  è  legitti- 
mata dal  conflitto  delle  dottrine  dogmatiche  unilaterali.  E  perciò 
ella  è  —  come  bene  ha  dimostrato  il  Caird  nella  sua  mirabile  opera 
sul  Kant  (1)  —  regressiva  e  progressiva  insieme,  come  quella  che 
rimonta  ad  un  principio  di  unità  presupposto  dalle  scuole  contra- 
stanti, per  seguire  un'idea  comprensiva  ove  la  loro  differenza  è 
riconciliata.  Il  che  è  possibile,  in  primo  luogo,  perchè  il  punto  di 
veduta  critico  è  gnoseologico,  non  psicologico  ;  in  quanto  il  sog- 
getto conoscitivo  da  cui  muove  è  principio  non  parte  della  realtà, 
come  è  per  la  psicologia;  o  in  altri  termini,  perchè  considera  il 
soggetto  non  quale  piccolo  elemento  della  realtà  universa,  bensì 
come  atto  rappresentativo  in  cui  essa  ha  sede.  0  s' interpreti  il 
mondo  come  realtà  spirituale  (spiritualismo,  idealismo)  o  come 
realtà  materiale  (materialismo),  in  quanto  è  realtà  oggettiva,  ha 
per  sua  condizione  e  presupposto  l'esistenza  di  un  soggetto  cono- 
scente, che  è  il  cominciamento  del  mondo  conoscibile  e  conosciuto. 
E  si  ponga  mente  a  ciò,  che  solo  questo  principio  giustifica  la 
obiettività  del  nostro  conoscimento.  Perchè  se  questo  si  conside- 
rasse come  un  mero  attributo  di  certi  esseri,  che  li  distingua  da 
altri  nel  mondo,  non  si  vede  come  questa  parte,  così  piccola  per 
giunta,  potrebbe  dire  qualche  cosa  di  ciò  che  per  ipotesi  è  al  di 


(1)  E.  Cairo,  The  Criticai  Phil.  of  Kant,  Glasgow,  1889;  v-  specialmente 
V  Introduzione,  I,  pag.  7  e  segg.  e  l'articolo  di  lui  Metaphysic,  in  "  Encyclop. 
Britann.     1883,  XXVI,  pag.  88. 
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fuori  di  essa  (1).  Lo  spirito  considerato  come  attributo  speciale  (e 
così  lo  considera  la  Psicologia)  non  potrebbe  conoscere  altra  cosa 
al  di  là  di  se  stesso,  e  tanto  meno  il  tutto  di  cui  sarebbe  solo  un 
frammento.  Codesta  relatività  dell'oggetto  della  conoscenza  alla 
mente,  mentre  ne  guarentisce  la  legittimità,  è  il  punto  di  partenza 
di  una  filosofia  veramente  critica.  La  conoscenza  comune  e  la  cono- 
scenza scientifica  ed  empirica  possono  prescindere  da  questo  fattore 
sempre  presente,  il  soggetto  conoscitivo.  Pei  loro  propositi  questa 
astrazione  è  legittima  :  perchè  così  esse  possono,  nei  limiti  loro 
segnati,  dare  una  più  compiuta  idea  degli  oggetti  nelle  loro  rela- 
zioni. Ma  i  resultati  provvisori  a  cui  giungono  debbon  essere  rive- 
duti dalla  filosofia,  dacché  il  fatto  che  la  scienza  empirica  guarda 
le  cose  nelle  loro  relazioni  obiettive  soltanto,  restringe  la  visuale 
onde  si  possono  considerare,  e  limita  le  questioni  che  lo  spirito 
si  propone.  Solo  la  filosofia  usa  guardarle  nella  loro  totalità  or- 
ganica e  nella  loro  unità  razionale,  donde  esse  scaturiscono  e  alla 
quale  idealmente  ritornano.  E  in  ciò  è  la  ragion  d'essere  della 
speculazione  come  forma  di  conoscenza  superiore  alla  conoscenza 
scientifica. 

Ora  il  presupposto  a  cui  risale  la  critica  è  la  forma  generale 
del  conoscere,  la  struttura  originale  del  nostro  conoscimento,  cioè 
quel  complesso  organico  di  principi  generali,  derivante  dalla  na- 
tura della  conoscenza  medesima  e  delle  sue  relazioni  colla  realtà 
in  generale,  in  cui  solo  si  può  cercare  il  criterio  della  validità  di 
quella  conoscenza,  capace  di  correggere  le  nostre  idee  sulle  cose 
e  i  fatti  particolari.  Codesta  forma  generale,  e,  per  così  dire,  pri- 
mordiale, è  quella  che  imprime  una  specie  di  unità  alla  nostra 
esperienza,  e  rende  possibile  inquadrare  i  nuovi  fatti  acquisiti  dalla 
ricerca  nella  unità  di  quel  disegno,  che  è  condizione  d'ogni  espe- 
rienza, e  presupposto  di  ogni  conoscenza  della  realtà  esteriore. 
Ed  è  opera  della  critica  il  ritornarvi  su  per  conoscere  gli  elementi 
a  priori  di  ogni  conoscenza  ;  a  priori  non  già  nel  senso  che  essi 
sieno  presenti  alla  mente  indipendentemente  da  ogni  conoscenza 
oggettiva,  bensì  nel  senso  che  essi  sono  i  principi  costitutivi  e  im- 
pliciti nella  stessa  funzione  del  conoscere  in  generale,  e  il  loro  in- 
sieme è  la  pietra  angolare  di  tutto  l'edificio  del  sapere. 


(1)  Il  Bergson,  per  questo  rispetto,  si  trova  sulla  stessa  linea  ideale  della 
filosofia  critica. 
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Codesto  regresso  critico  è  visibile  all'inizio  di  ogni  scienza  ; 
poiché  tutte  le  scienze  storicamente  sorgono  da  una  specie  di  con- 
trasto fra  una  sintesi  iniziale^  spontanea,  relativa  ad  un  dato  or- 
dine di  fenomeni;  e  le  cresciute  esperienze  della  vita  intorno  ad 
esso,  che  non  riescono  ad  inquadrarsi  in  quel  primitivo  schema 
mentale.  AncHe  Platone  aveva  detto  che  la  meraviglia  è  il  comin- 
ciamento  d'ogni  sapere  ;  e  ad  evitare  il  dubbio  che  sorge  spon- 
taneo da  quel  contrasto,  non  si  apre  altra  via  che  l'istituire  una 
revisione  riflessa  del  sistema  di  relazioni  implicite  in  quella  pri- 
mitiva comprensione  del  soggetto,  per  modo  che  possa  poi  servire 
di  norma  ai  successivi  giudizi  particolari.  Intanto  i  principi  gene- 
rali che  governano  le  scienze  non  sono  che  uno  svolgimento  o 
una  applicazione  speciale  del  presupposto  universale,  comune  ad 
ogni  scienza  e  conoscenza,  che  il  mondo  sia  una  totalità  intelli- 
gibile, in  cui  tutti  i  fatti  compongono  un  sistema  relativo  al  pen- 
siero, e  al  quale  noi  dobbiamo  ricondurre  in  ultimo  le  nuove  espe- 
rienze, anche  se  apparentemente  inconciliabili  con  esso. 
/  Ma  le  scienze,  entrate  che  sieno  nella  secura  via  della  ricerca 
metodica,  non  solo  acquistano  organica  consistenza  (quella  consi- 
stenza che  è  vanto  delle  scienze  fisico-matematiche  e  che  invano 
cercò  finora  la  metafisica,  come  vide  il  Kant)  ma  storicamente 
inclinano  ad  estendere  la  forma  della  loro  sintesi  speciale  a  tutto 
lo  scibile  di  un  tempo,  e  a  dar  la  forma  propria  ad  una  concezione 
generale  del  mondo.  Così  la  categoria  delle  relazioni  quantitative  e 
delle  grandezze  fu  elevata  a  forma  universale  delle  cose  dai  Pitago- 
rici antichi,  e  nell'età  moderna  si  ripetè  in  altra  forma  questo  mede- 
simo processo  nel  "  gran  secolo  matematico  „  giungendo  fino  alla 
forma  geometrica  dell'Etica  Spinoziana.  Ma  non  appena  si  riconosce 
che  al  mondo  non  vi  hanno  solo  quantità  e  grandezze,  e  che  quella 
categoria  e  quel  metodo  esplicativo  non  è  estensibile  a  tutto  il 
complesso  reale  della  natura  materiale,  ecco  che  sorge  necessaria- 
mente un  concetto  non  matematico  ma  dinamico  della  materia. 
Questo  processo  critico,  sollecitato,  certo,  anche  dai  progressi  della 
fisica,  onde  sorge  il  concetto  dinamico  della  materia,  apparisce 
nella  controversia  fra  il  Cartesio  e  il  Leibniz  sulla  idea  della  forza 
viva,  che  dette  argomento  al  primo  trattato  del  Kant.  Ora  il  pen- 
siero critico,  che  ha  il  suo  svolgimento  nella  filosofia  odierna, 
segna  un  altro  di  codesti  punti  di  transizione  ben  più  difficile  a 
superare,  ed  anche  oggi  insuperato.  Ed  è  notevole  —  come  os- 
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serva  giustamente  il  Caird  —  che  appunto  quegli  che  riconobbe 
l'importanza  del  passaggio  dal  concetto  puramente  matematico  al 
concetto  fisico  della  maceria  e  la  necessità  di  subordinare  quello 
a  questo,  fosse  poi  chiamato  a  segnare  la  via,  o  meglio  a  pro- 
porre il  quesito  della  possibilità  di  estendere  i  principi  che  val- 
gono universalmente  pel  mondo  materiale  alle  attinenze  necessarie 
che  questo  ha  col  soggetto  conoscitivo  ;  a  ricercare,  cioè,  se  quei 
principi  (sostanzialità,  causalità,  azione  reciproca,  ecc.)  sieno  vera- 
mente universali,  ovvero  se  non  ve  ne  sieno  altri  che  ne  limitino 
l'azione  e  governino  il  mondo  spirituale  e  morale  (libertà,  fina- 
lità, ecc.).  Al  dibattito  che  qui  sorge  si  collegano,  come  è  mani- 
festo, i  supremi  interessi  dell'uomo.  Da  un  lato  i  grandi  progressi 
delle  scienze  fisiche  e  il  rigore  dei  loro  metodi,  certificato  dalle 
applicazioni  tecniche  ed  industriali,  esigono  che  la  scienza  tenti 
ogni  via  di  dar  forma  e  legge  alla  vita,  e  di  applicare  i  principi 
che  sono  certi  per  la  natura  anche  al  mondo  spirituale,  considerato 
questo  come  una  manifestazione,  sia  pure  suprema,  di  essa  :  e  tanto 
più  questo  tentativo  di  generaleggiamento  s'impone,  perchè  sembra 
che  la  causalità  naturale  divenga  fenomenica  se  non  ha  un'appli- 
cabilità e  un  valore  universale.  Dall'altro,  questa  applicazione 
dalla  causalità  meccanica  al  mondo  spirituale  repugna  alle  più 
profonde  persuasioni  dell'uomo  ;  poiché  i  più  vitali  interessi  della 
moralità,  della  religione,  si  collegano  alla  esistenza  irreducibile  di 
principi  che  non  hanno  radice  nella  natura,  e  non  sono  intanto  meno 
certi  e  necessari  di  questa.  Da  cotale  apparente  antinomia  trae  per- 
tanto la  sua  ragione  d'essere  la  critica  nel  tempo  nostro;  poiché 
compito  del  pensiero  critico  è  tentare  di  risolvere  il  grave  que- 
sitO;  ricorcando  il  fondamento  e  i  limiti  della  concezione  fisica  del- 
l'universo e  delle  sue  attinenze  colla  vita  dello  spirito,  e  risalendo, 
0  tentando  di  risalire,  alla  sorgente  comune,  alle  radici  ove  la 
divergenza  o  diramazione  delle  affermazioni  opposte  trova  la  sua 
ragione  esplicativa  e  la  sua  unità.  Il  qual  regresso  critico  non 
conduce,  nè  può  condurre,  ad  un  punto  che  sia  al  di  fuori  del- 
l'esperienza, bensì  deve  ricondurre  alle  condizioni  fondamentali 
d'ogni  esperienza  o  conoscenza  intellettiva  delle  cose,  ai  presupposti 
della  possibilità  di  conoscere  la  natura  e  lo  spirito.  Il  nodo  vitale 
del  problema  critico  quale  si  presenta  al  pensiero  nostro  sta,  ap- 
punto, nella  ricerca  e  determinazione  di  quel  principio  che  spieghi 
la  possibilità  di  ciascuna  delle  due  specie  di  esperienza  (o  di  par- 
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venza)  ;  l'uiia,  delle  quali  ci  offre  la  libertà  dello  spirito,  mentre 
l'altra  ci  dà  la  necessità  di  natura  ;  quella  gli  elementi  irreduci- 
bili dell'esperienza  morale,  religiosa  ed  artistica,  questa  i  principi 
immutabili  della  scienza  fìsica.  In  questa  opposta  direzione  delle 
due  linee  provenienti  dalla  nostra  esperienza,  e  nella  necessità  di 
cercarne  il  punto  iniziale  onde  muovono  e  quindi  la  possibile  con- 
vergenza, è  la  forma  speciale  della  idea  critica,  che,  muovendo 
dall'opera  del  Kant,  si  continua  nel  pensiero  filosofico  odierno,  in- 
dicando la  ragione  e  il  termine  dei  perenni  conati  intellettuali 
intesi  a  superare  quell'antitesi,  che  è  poi  quella  stessa  che  sorge 
fra  l'intelletto  e  la  vita,  fra  la  ragione  e  la  fede. 

Il  tentativo  di  sopprimere  l'uno  dei  termini  dell'equazione  da 
risolvere,  e  di  ridurre  al  comune  denominatore  delle  leggi  fisiche  e 
meccaniche  anche  il  mondo  della  vita  e  dello  spirito,  fu  l'affer- 
mazione dogmatica  del  Materialismo  meccanico  e  in  generale  del 
Naturalismo  prevalente  intorno  alla  metà  del  secolo  trascorso. 
Ora  il  Naturalismo  meccanico  non  solo  si  chiariva  inadeguato  a 
spiegare  questo  ordine  superiore  di  fatti,  e  si  dissolveva  poi 
in  virtìi  dei  progressi  stessi  delle  scienze  fìsiche  le  quali  tendono 
a  porre  in  luce  il  concetto  energetico  della  materia  e  a  risolvere 
gli  elementi  di  essa  in  centri  dinamici,  ma  principalmente  per 
opera  della  critica  gnoseologica  o  epistemologica  ;  la  quale  dimo- 
strava che  della  realtà  materiale  non  sappiamo  se  non  quello  che 
ce  ne  è  dato  dalle  nostre  sensazioni,  cioè  dal  complesso  della 
nostra  esperienza  interiore,  che  è,  dunque,  il  punto  di  partenza  e 
il  criterio  di  ogni  esperienza  della  natura  esterna.  Da  questa  in- 
sufficienza palese  della  interpretazione  unilaterale  del  Materialismo 
mosse  la  ripresa,  sotto  altra  forma,  della  veduta  agnostica  (Huxley, 
Spencer,  Lange  e  tutti  i  Neo-kantiani),  quale  resultava  già  sostan- 
zialmente dalle  linee  organiche  dell'opera  critica  del  Kant,  nella 
limitazione  della  conoscenza  scientifica  ai  fenomeni,  e  nell'assicu- 
rare  quindi  la  vita  morale  ai  postulati  di  una  ragione  che  per  via 
della  coscienza  morale  ci  riconduce  alla  realtà  noumenica,  negata 
all'intelletto.  Se  non  che  codesta  dualità  agnostica;  che  in  sostanza 
riproduceva  l'antica  dottrina  della  doppia  verità  (1),  non  poteva 


(1)  Cfr.  la  mia  Memoria  La  dottrina  della  doppia  verità,  e  i  suoi  riflessi  re- 
centi, negli  "Atti  della  R.  Accademia  di  Scienze  Mor.  e  Poi.  di  Napoli  1902, 
qui  appresso  ripubblicata. 
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contentare  a  lungo  nè  coloro  i  quali  non  potevano,  come  l'Hegel 
disse,  contentarsi  di  avere  in  una  tasca  la  ragione  e  nell'altra  il 
sentimento,  e  cercavano  quindi  l'unità  più  profonda  della  scienza 
e  della  vita,  e  nemmeno  gli  altri  i  quali  sopratutto  potevano 
pregiare  nell'opera  kantiana  la  dimostrazione  del  valore  obiettivo 
della  scienza,  in  quanto  fondata  sulla  causalità  fenomenica.  Poiché 
se  il  dualismo  gnoseologico  in  cui  sostanzialmente  rimase  la  cri- 
tica kantiana  e  neo-kantiana  e  l'agnosticismo  più  recente,  non 
riesce  a  soddisfare  l'invincibile  esigenza  metafìsica,  un'ombra  di 
dubbio  sembra  proiettarsi  per  esso  anche  sulla  causalità  fisica, 
dispogliata  come  viene  della  sua  applicabilità  universale.  Quello 
che  scrisse  il  Goethe  :  per  conoscere  una  cosa,  bisognerebbe  cono- 
scerle tutte,  contiene  pure,  nella  sua  forma  iperbolica,  un  fondo 
di  verità.  Nella  loro  sfera  speciale  i  principi  della  fìsica  e  della 
matematica  possono  parere  indubitabili  ;  ma  quel  dubbio  nascente 
dalla  loro  inapplicabilità  ad  un  altro  ordine  di  realtà  rimane  ineli- 
minabile finche  non  si  scopra  un  principio  piìi  alto  che  spieghi 
appunto  questa  validità  solamente  relativa  e  la  restrizione  ad  una 
sfera  particolare  ;  la  quale  si  chiarisce  così  essere  non  un  tutto 
completo,  ma  la  parte  di  un  tutto,  e  considerata  come  di  per  sè 
stante  solo  per  un  processo  di  astrazione.  E  tanto  piìi,  perchè  le  unità 
di  queste  due  sfere  è  in  qualche  modo  presente  al  nostro  spirito  ; 
poiché  dell'una  non  possiamo  parlare  se  non  in  rapporto  all'altra. 

Nè  a  soddisfare  l'esigenza  di  codesta  unità  basta,  certo,  l'astratto 
Monismo  neutro  di  tipo  Haeckeliano,  a  cui  s'affidano  alcuni  dei 
nostri  naturalisti  e  positivisti,  e  contro  cui  energicamente  s'è 
espresso  anche  il  Wundt.  Esso  non  fa  che  rimandare  la  difficoltà 
invece  di  risolverla,  elevando  all'onore  di  unità  reale  ed  efficiente, 
un  terzo  incognito,  derivazione  della  Sostanza  spinoziana,  nel 
quale  invano  si  cercherebbe  la  ragione  del  suo  dirimersi  nel  du- 
plice aspetto  dell'essere,  o  almeno  del  suo  diverso  apparire  alla 
nostra  conoscenza.  Le  difficoltà  che  crea  nel  campo  della  psico- 
logia il  suo  riflesso  nella  teoria  del  così  detto  parallelismo  psico- 
fìsico, sono  la  prova  della  infecondità  di  questa  astratta  dottrina, 
che  nulla  determina  e  nulla  chiarisce,  e  la  cui  insegna  potrebbe 
essere  1'  "  obscurum  per  obscurius  „.  Della  quale  infecondità,  non 
vista  dai  nostri  naturalisti,  ebbe  in  certo  modo  coscienza  l'Haeckel, 
il  quale  sentì  il  bisogno  di  ricorrere  ad  una  specie  di  animismo 
universale  o  di  pan-psichismo,  che  egli  non  riesce  non  dico  a  conci- 
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liare  ma  nemmeno  ad  intessere  nella  trama  della  sua  intuizione 
naturalistica  e  meccanica  del  mondo. 

Ora  se  questa  tendeva  a  sopprimere  l'uno  dei  termini  dell'equa- 
zione riducendo  lo  spirito  ad  un  epifenomeno  della  natura  fisica, 
riescono  in  certo  modo  invece  ad  eliminare  il  mondo  della  realtà 
oggettiva,  in 'omaggio  all'attività  e  alla  potenza  creatrice  dell'es- 
sere umano,  tutte  quelle  correnti  che  l'Hoeffding  comprende  sotto 
il  nome  di  filosofia  della  valutazione  {wertimgs  philosophie),  ed  altri 
designa  come  filosofia  della  fede  e  della  volontà  di  credere,  e  me- 
glio forse  si  dovrebbe  dire  filosofìa  dell'attività  o  dell'azione;  le 
cui  forme  estreme  e  più  radicali  sono  il  prammatismo  e  l'uma- 
nismo odierno  nelle  loro  diverse  gradazioni  e  direzioni  ;  tutte  però 
concordanti  nel  comune  intento  irrazionalistico  di  sostituire  alla 
ragione  l'azione,  al  sapere  il  volere,  al  pensiero  la  vita,  e,  come 
altri  ha  giustamente  detto  colla  parola  del  Goethe,  al  verbo 
il  fatto,  Ne  e  qui  il  luogo  d'istituire  una  critica  larga  e  severa 
delle  tendenze  irrazionalistiche.  Ci  basti  notare  come  vano  sia  e 
/  pericoloso  il  discreditare  la  ragione  e  la  ricerca  scientifica.  Vano, 
perchè  nessuna  necessità  della  vita  o  interesse  pratico  potrà  mai 
eliminare  l'impulso  resistente  ed  invincibile  al  conoscimento  della 
realtà  per  se  medesima.  Pericoloso,  perchè  ogni  azione  non  è  tale 
se  non  perchè  trova  una  resistenza,  cioè  una  realtà  che  bisogna 
conoscere,  se  non  altro  per  commisurarvi  l'azione  nostra  onde 
non  sia  cieca  e  inconsulta.  E  in  generale  ogni  forma  di  umanismo, 
dall'antico  Protagora  fino  al  James  o  a  C.  F.  S.  Schiller  e  al 
Peirce,  si  risolve  necessariamente  in  uno  scetticismo  individuali- 
stico, che  non  riesce  nemmeno  a  salvare  quelle  esigenze  e  a  giu- 
stificare quelle  credenze  in  nome  delle  quali,  contro  il  razionalismo, 
insorse  sempre  nelle  sue  periodiche  rinascenze  lungo  la  storia  della 
cultura. 

La  filosofia  pertanto  non  può  avere  per  fondamento  se  non  la 
totalità  dell'esperienza  umana.  E  tutti  questi  vari  tentativi  unila- 
terali, e,  per  cosi  dire,  monoculari,  lasciano  sostanzialmente  in- 
tatto il  problema  quale,  escito  dal  fondo  della  critica  kantiana,  si 
presenta,  in  nuova  forma,  al  pensiero  moderno.  "  Il  grande  còm- 
"  pito  filosofico  dell'età  presente,  ha  scritto  saviamente  il  Ladd  (1), 


(1)  Ladd,  "The  Philosophical  Review  „  XIV,  5,  1905,  pag.  570. 
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"  è  la  riconciliazione  della  concezione  storica  e  scientifica  dell'uni- 
"  verso  coi  legittimi  sentimenti  e  ideali  dell'arte,  della  moralità, 
"  e  della  religione.  Ne  certamente  il  razionalismo  o  la  "  filosofia 
"  della  fede  „  sono  sufficienti  ad  adempierlo  „.  Nè  si  vede  come 
si  possa  prepararsi  ad  una  risoluzione  del  quesito  se  non  risalendo 
alle  ragioni  che  possono  giustificare  una  terza  forma  di  risoluzione 
di  esso.  Poiché,  chiarito  oramai  inadeguato  il  tentativo  di  sotto- 
porre ogni  forma  della  realtà  alla  misura  quantitativa  e  meccanica, 
e  ogni  forma  della  vita  alla  legge  della  causalità  ;  dimostrato  in- 
sufficiente così  alla  mente  come  all'animo  l'agnosticismo  che  non 
distingue  ma  separa  la  ragione  dal  sentimento  ;  e,  infine,  ricono- 
sciuto inane  il  proposito  comune  alle  direzioni  irrazionalistiche 
odierne  di  sostituire  l'attività  al  pensiero  e  la  pretesa  di  trasfigu- 
rare la  realtà  coU'opera  dello  spirito,  non  rimane  altra  via  che 
ricercare,  da  un  lato,  se  la  spiegazione  puramente  fisica  e  mecca- 
nica non  sia  insufficiente  a  darci  ragione  della  stessa  natura  ma- 
teriale e  non  si  possa  questa  quindi  più  ragionevolmente  interpre- 
tare in  termini  spirituali  :  e  se  non  vi  sieno,  dall'altro,  nella 
costituzione  stessa  della  nostra  attività  conoscitiva  tali  elementi  che 
ci  conducano  ad  integrare  il  concetto  kantiano  dell'esperienza  in 
una  pili  compiuta  intuizione  idealistica.  Il  primo  dei  due  compiti 
è  proprio  della  odierna  filosofìa  della  natura,  fondata  sui  progressi 
delle  conoscenze  fisiche  (1).  Il  secondo,  invece,  piti  specialmente 
spettante  all'analisi  filosofica,  segna  il  processo,  a  cui  noi  assi- 
stiamo, dalla  epistemologia  critica  alla  metafisica. 

Una  indicazione  di  questa  linea  di  pensiero  —  nella  quale  già 
si  mosse  la  mente  del  Kant  coll'aggiungere  alle  due  forme  di 
conoscenza,  l'intelletto  e  la  ragione,  una  terza  forma,  la  fantasia 
creatrice  o  il  giudizio  estetico  ;  e  piìi  ancora  nella  critica  del  giu- 
dizio teleologico  e  nella  valutazione  della  finalità  come  mediatrice 
fra  la  causalità  della  natura  e  la  libertà  della  vita  morale,  o  come 
una  specie  di  libertà  nel  corso  causale  della  natura,  —  una  indi- 
cazione, dico,  ci  viene  dall'odierno  indeterminismo  e  contingen- 
tismo francese  dal  Renouvier  al  Boutroux  e  al  Bergson.  Il  quale 
movimento  di  pensiero  è  concorde  bensì  colla  tendenza  della  filo- 


(1)  V.  il  notevole  libro  recente  del  Kingsland,  Scientific  Idealistn,  London, 
1909. 
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sofia  dell'azione  nel  riconoscere  che  la  legge  causale,  fondamento 
delle  scienze  della  natura,  è  troppo  astratta  per  esaurire  la  ricca 
complicanza  della  realtà  concreta,  e  riduce  le  leggi  della  natura 
al  metodo  onde  l'intelligenza  assimila  le  cose  ;  ma  ricompone 
anche  una  nuova  metafìsica  della  realtà  fondata  sulla  legge  di 
discontinuità  e"  delle  variazioni  contingenti,  che  sono  il  segno  della 
libertà  della  natura,  cioè  del  libero  svolgimento  di  formazioni 
sempre  nuove,  di  mutazioni  perenni,  di  eterogeneità  irriducibili. 
E  come  rileva  in  chiara  luce  l'intensità  qualitativa  e  la  durata 
dei  fenomeni  interni  di  contro  alla  grandezza  quantitativa  degli 
esterni,  e  l'efficacia  del  movimento  nel  determinare  gli  stati  di 
coscienza,  specialmente  per  opera  del  Bergson  e  dei  seguaci  suoi, 
così  indica  ancora  i  primi  lineamenti  di  una  metafìsica  che  si  fondi 
sulla  categoria  delle  diversità  qualitative  e  su  una  concezione  plu- 
ralistica, che  il  James  oggi  propugna  dall'America  come  il  Boex- 
Borel  dalla  Francia. 

Ma  come  il  pensiero  critico  si  elevi  per  intima  ed  organica  ne- 
cessità verso  nuove  forme  d'idealismo  su  una  linea  di  pensiero 
convergente  con  quella  dei  maggiori  rappresentanti  della  scienza 
odierna  quali  Lord  Kelvin,  Hertz  e  Oliver  Lodge,  e  coi  resulta- 
menti  più  generali  della  fìsica  nuova  che  al  di  sotto  della  materia 
trova  come  elemento  fondamentale  la  energia,  e  torna  spontanea- 
mente a  riconoscere  nella  natura  una  progressiva  attuazione  d'una 
idea  e  i  segni  d'un  ordinamento  fìnale,  meglio  apparisce  dalle 
trasformazioni  odierne  del  neo-criticismo  inglese.  11  punto  da  cui 
esso  muove,  dal  Green  in  poi,  è,  difatti,  la  revisione  critica  del 
concetto  kantiano  dell'esperienza  :  poiché  la  filosofìa  altro  non  è 
che  una  interpretazione  di  questa,  non  già  nei  suoi  elementi  em- 
pirici (come  aveva  pensato  il  Kant)  bensì  per  le  condizioni  uni- 
versali che  ella  presuppone.  Ora  la  persuasione  che  esce  spon- 
tanea dalla  critica  del  concetto  kantiano  dell'esperienza  è  che  lo 
spirico,  in  quanto  conosce  i  limiti  e  i  difetti  dell'esperienza,  neces- 
sariamente oltrepassa  quei  confini  e  compie  quella  deficienza. 
Perciò  esso  cerca  sempre  nell'esperienza  un  ideale  che  in  lei  non 
si  attua  giammai.  Gli  è  che  il  pensiero  misura  l'esperienza  colla 
ricchezza  della  propria  natura,  e  quella  trova  difettiva  al  para- 
gone. Le  domanda  una  forma  di  unità  che  nell'esperienza  attuale 
o  possibile  non  può  trovare.  Questa  è  la  domanda  eterna  della 
ragione,  a  cui  non  soddisfa  la  limitazione  dell'esperienza,  come 
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non  la  soddisfano,  d'altra  parte,  le  pure  e  vuote  forme  dell'intel- 
letto, che  pel  Kant  illuminano  l'esperienza  di  per  se  cieca.  E  qui 
sta  il  segreto  della  incapacità  dei  principi  della  critica  a  precludere 
la  via  ad  ogni  metafisica:  nella  impossibilità,  cioè,  d'una  cono- 
scenza puramente  negativa,  cioè  della  conoscenza  del  limite  (grenz- 
begriff)  da  chi  non  abbia  in  sè  la  virtìi  d'oltrepassarlo.  Bisogne- 
rebbe, difatti,  spiegare  come  noi  possiamo  avere  un  ideale  della 
conoscenza  —  come  l'abbiamo  realmente  —  che  ci  dia  modo  di  far 
la  critica  dell'esperienza  senza  darci  quello  di  trasformarla  ;  come  a 
noi  sien  visibili  le  limitazioni  dei  sensi  in  cui  siamo  confinati,  senza 
che  ci  sia  dato  il  superarli. 

Perchè  la  ragione  per  la  quale  l'esperienza  ci  apparisce  feno- 
menica e  insufficiente  non  è  già  la  oscura  coscienza  che  vi  sia 
qualche  cosa  che  esiste  pel  pensiero  (fenomeno)  come  opposto  a 
ciò  che  non  esiste  per  esso  (cosa  in  sè):  ma  la  invincibile  persua- 
sione che  l'esperienza  non  risponde  alle  determinazioni  o  esigenze 
del  pensiero  medesimo,  perchè  è  imperfettamente  ideale.  Nè  l'as- 
soluta realtà  può  essere  ciò  che  esiste  al  di  fuori  d'ogni  relazione 
col  pensiero  (tale,  sarebbe,  difatti,  la  cosa  in  sè),  bensì  una  en- 
tità che  in  questa  attinenza  ha  la  sua  stessa  ratio  essendi  :  e  perciò 
il  Kant  medesimo  alla  "  cosa  in  sè  „  sostituisce,  nella  Dialettica, 
il  noumeno. 

Come  ho  avuto  altra  volta  occasione  d'osservare  (1),  l'idea  kan- 
tiana del  conoscimento  è  questa  :  che  esso  sia  apprensione  di  atti- 
nenze. Invece  la  realtà  ultima  è,  pel  Kant,  quella  che  non  include 
ma  esclude  ogni  attinenza  o  relazione,  come  quella  che  è  per  sè 
non  per  altri.  Ecco  perchè  il  conoscimento  non  giunge  ad  afferrare 
il  reale  se  non  nelle  forme  intuitive  e  nelle  categorie  intellettive, 
cioè  come  fenomeno.  Il  conoscere  e  l'essere  noumenico  sono,  per 
così  dire,  in  due  piani  diversi;  quello  è  essenzialmente  relativo, 
questo  è  sostanzialmente  irrelativo. 

Ora  questo  è  il  punto  in  cui  il  Criticismo  dev'essere  integrato, 
ed  apre  l'adito  ad  una  veduta  metafisica  idealistica.  La  realtà 
d'un  oggetto  è,  difatti,  determinata  dal  grado  in  cui  esso  parte- 
cipa alla  totalità  delle  relazioni  onde  è  costituita  la  unità  orga- 
nica dell'universo.  La  quale  unità  o  totalità  è  appunto  la  massima 


(1)  "  Atti  della  R.  Accademia  di  Se.  Morali  e  Politiche  di  Napoli  1902. 
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complicanza  di  relazioni,  ed  ò  la  sola  realtà  completa  di  per  se 
esistente  che  noi  possiamo  riconoscere  ;  poiché,  per  dirla  col  Seth: 
"  non  vi  è  una  cosa  in  se  metafisica,  o  res  completa,  salvo  l'uni- 
"  verso  considerato  come  un  tutto  per  sè  esistente  (1)  „.  La  pie- 
nezza della  realtà  è,  dunque,  pienezza  di  relazioni  ;  e  il  processo 
conoscitivo  non  è  che  una  progressiva  specificazione  di  questa 
unica  realtà,  di  cui  tutte  le  forme  dell'esistenza  sono  altrettanti 
gradi,  di  guisa  che  nella  misura  in  cui  quella  unica  realtà  è  de- 
terminata  progressivamente,  la  coscienza  di  ciò  che  è  si  fa  più 
profonda  e  più  ricca.  Tale  è  il  processo  vitale  onde  il  pensiero  di- 
viene consapevole  della  realtà,  e  solo  allorché  il  pensiero  ha  per- 
fetta l'opera  sua,  è  possibile  determinare  la  natura  di  questa. 

D'altronde  il  Kant  medesimo  riconosce  come  sia  impossibile  con- 
seguire piena  conoscenza  degli  oggetti,  nella  forma  dello  spazio  e 
del  tempo,  cioè  nel  rispetto  quantitativo,  il  quale  si  può  accre- 
scere e  diminuire.  Se  non  che,  invece  di  concluderne  che  perciò 
non  possiamo  avere  se  non  una  conoscenza  di  tal  natura,  cioè  di 
^  natura  fenomenica,  pareva  logico  arguirne  che  il  conoscimento  non 
può  essere  circoscritto  in  quei  limiti,  e  che  se  ne  sente  la  insuf- 
ficienza egli  è  perchè  ha  una  misura  più  alta,  in  un  più  alto  con- 
cetto dell'essere.  Basta  che  questa  oscura  coscienza  divenga  espli- 
cita, perchè  noi  siamo  già  al  di  fuori  di  quella  forma  di  conoscenza 
per  coesistenza  e  successione  che  si  credeva  la  sola.  Ma  come  al 
di  sopra  della  pura  determinazione  matematica  delle  cose  come 
grandezze  sta  la  cognizione  d'esse  come  un  sistema  di  relazioni 
causali,  e  la  include  (e  perciò  le  scienze  fìsiche  edificano  sul  fon- 
damento matematico),  così  al  di  sopra  dell'una  e  dell'altra  è  la 
conoscenza  razionale,  che  le  ricomprende  come  gradi  subordinati 
del  sapere  e  le  integra. 

E  le  integra  cosi  che  queste  vedute  subordinate  le  appariscono 
come  necessarie  astrazioni  ipotetiche.  Una  Metafisica  critica,  la 
*  sola  possibile  per  noi,  quale  complemento  della  critica  della  me- 
tafisica, non  può  appagarsi  di  continuare  ed  estendere  in  una  si- 
stemazione finale  dei  resultamenti  scientifici,  i  metodi  ed  i  prin- 
cipi delle  scienze  matematiche  e  fisiche,  al  modo  che  intendono 


(1)  Andrew  Seth,  Psychoìogy,  Epistemology ,  and  Methaphysics,  nella  <  Philo- 
sophical  Review  „,  I,  2,  pag.  148. 
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il  Wundt  ed  altri  (1).  Solo  alla  filosofia  generale  spetta  di  guar- 
dare la  realtà  esterna  non  pure  nella  totalità  delle  attinenze  uni- 
versali, sì  anche  nella  sua  relazione  complessiva  col  pensiero  e  col 
principio  spirituale.  Nè  il  mondo  naturale  si  può  spiegare  indipen- 
dentemente da  quest'ultima  relazione;  a  quella  guisa  che,  negli 
ordini  subordinati  della  conoscenza  della  natura^  la  categoria  del 
numero  si  applica  in  ragione  inversa  alla  complessità  e  compren- 
sività  dei  fenomeni  naturali,  nè  possiamo  rappresentarci  il  mondo 
anorganico  senza  riferirci  all'organico  che  esso  determina  bensì 
naturalmente,  ma  da  cui  è  idealmente  determinato.  Le  scienze 
naturali  possono  bensì  studiare  il  mondo  della  natura  indipenden- 
temente dalle  sue  attinenze  col  principio  spirituale,  per  un'opera 
di  necessaria  astrazione  :  ma  dove  il  Naturalismo  ha  tentato  di 
estendere  la  causalità  naturale  a  quel  principio,  ogni  impresa  è 
riuscita  necessariamente  vana,  come  quella  che  presumeva  spie- 
gare ciò  che  è  il  presupposto  d'ogni  spiegazione  anche  naturale. 
Non  solo  quindi  siamo  costretti  ad  escludere  che  la  interpretazione 
fisico-meccanica  sia  sufficiente  a  dar  ragione  della  vita  e  dello  spi- 
rito, ma  anche  a  reputarla  insufficiente  a  spiegare  la  stessa  materia  ; 
e  perciò  anche  la  fìsica  moderna  tende  ad  una  concezione  energetica 
e  dinamica,  considerando  la  materia  come  forma  instabile  di  equi- 
librio dell'energia  intro-atomica.  E  poiché  dobbiamo  riconoscere  che 
il  valore  delle  esplicazioni  fisiche  ha  un  limite  e  che  in  un  certo 
senso  sono  ipotetiche  (2),  così  siamo  indotti  a  ricercare  un  prin- 
cipio pili  profondo  in  cui  questi  limiti  medesimi  trovino  la  loro 
ragione  ;  e  così  ad  invertire  il  rapporto  che  pare  naturale  ed  è 
prevalente  nella  veduta  del  naturalismo,  considerando  le  forme 
superiori  dell'essere  come  principio  di  esplicazione  delle  inferiori, 
anziché  essere  spiegate  da  queste;  perché  solo  in  quelle  la  natura 
ha  la  sua  unità  razionale. 

Noi  dicemmo  che  la  massima  realtà  è  massima  complicazione, 
cioè  sistema  di  relazioni.  La  realtà  d'ogni  cosa  é  nel  suo  rife- 


ci) V.  il  mio  scritto  La  funzione  presente  della  filos.  critica,  nella  "  Rivista 
Filosofica  „,  I,  1899,  e  più  sotto  in  questo  volume. 

(2)  Su  questo  punto  vedasi  il  bel  libro  del  Whetham,  The  Recent  Development 
of  Physical  Science,  1904,  e  Oliver  Lodge,  Life  and  Matter,  3*  ed.,  Londra,  1906, 
pag.  103. 
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rirsi  ad  un'altra,  nell'essere  una  unità  differenziata.  Così  il  tempo 
è  prima  e  dopo,  lo  spazio  è  qui  e  colà:  l'organismo  è  unità  di 
molteplici  elementi,  come  il  composto  chimico;  lo  Stato  è  una 
moltitudine  d'interessi  conflati  ad  unità.  Quelle  che  noi  diciamo 
qualità  e  proprietà  degli  esseri  (e  lo  ha  ben  provato  per  la  ma- 
teria l'energetica  dell'Ostwald)  non  sono  che  rapporti  fra  gli  uni 
e  gli  altri.  Ma  la  forma  piti  compiuta  e  perfetta  di  queste  rela- 
zioni è  la  coscienza,  dove  l'unità  è  più  profonda  ed  interna,  la 
molteplicità  piìi  varia  e  più  variabile,  perchè  attività  che  sempre 
si  distingue  e  sempre  ricerca  se  stessa.  Solo  in  relazione  al  sog- 
getto conoscente  le  sensazioni  si  possono  riferire  ad  un  oggetto; 
poiché  obicttivare  un  complesso  di  relazioni  e  unificarle  è  solo 
possibile  alla  coscienza  ordinatrice.  Il  fondamento  dei  rapporti  fra 
gli  oggetti  è  pertanto  quello  stesso  dell'unità  centrale  del  fattore 
subiettivo:  poiché  la  dipendenza  reciproca  di  quelli  rivela  la  loro 
dipendenza  da  una  unità  più  profonda.  Onde  la  persuasione  che 
la  realtà  profonda  debba  essere  la  massima  unità  di  relazioni  molte- 
plici apre  la  via  all'altra  che  in  fondo  dell'essere  sia  appunto  quella 
^  forma  ove  cotesta  unificazione  del  molteplice  è  più  piena  perchè 
più  intima,  e  le  relazioni  più  varie  ;  e  una  tal  forma  è  la  coscienza  o  lo 
spirito.  Che  l'elemento  costitutivo  ed  universale  sia  il  fatto  co- 
sciente, cioè  che  la  realtà  sia  nel  suo  fondo  un  vasto  sistema 
spirituale  spiega  altresì  e  giustifica  il  nostro  conoscimento,  per  il 
principio  antico  che  il  simile  si  conosce  col  simile.  E  malagevole, 
difatti,  comprendere  come  un  soggetto  possa  riconoscere  un  mondo 
esterno  a  lui.  Ma  la  difficoltà  è  minore  se  questo  dimostri  nelle 
sue  ragioni  una  forma  di  esistenza  congenere  al  principio  cono- 
scitivo, e  alla  umana  esperienza.  Solo  in  questa  ipotesi  è  possibile 
conciliare  la  necessità  naturale  colla  libertà.  Allora  la  tendenza 
al  conoscere  ci  apparisce  come  tendenza  della  realtà  medesima 
ad  unificarsi  nel  soggetto,  cioè  ad  elevarsi  per  opera  di  questo  ad 
una  forma  superioré.  E  la  realtà  stessa  che  si  riconosce  nel  sog- 
getto e  consegue  il  suo  più  alto  fine. 

Non  può  far  meraviglia,  quindi,  che  uno  dei  fondatori  dell'ener- 
getica moderna,  il  fisico  Colding,  dichiarasse  che  "  la  sua  idea 
della  indistruttibilità  delle  forze  naturali  gli  era  stata  suggerita 
"  dalla  convinzione  che  esse  sieno  alcunché  di  affine  all'elemento 
"  spirituale,  alla  ragione  eterna  come  allo  spirito  umano  „  ;  nè  che 
un  altro  insigne  naturalista  elevatosi,  per  virtù  di  propria  medi- 


DALLA  CRITICA  ALLA  METAFISICA 


63 


tazione,  alle  altezze  di  una  veduta  idealistica  della  realtà  universa, 
il  Roraanes,  scrivesse,  non  è  molto:  "  Se  il  progresso  della  scienza 
^'  fisica  ora  ci  conduce  irresistibilmente  alla  conclusione  che  non 
"  vi  è  movimento  senza  pensiero,  non  è  egli  mestieri  riconoscere 
"  come  la  conclusione  indipendente  della  scienza  filosofica  è  così, 
"  da  un'altra  parte,  confermata  —  cioè  che  non  vi  sia  realtà  senza 
"  conoscenza?  A  me,  in  sostanza,  sembra  venuto  ormai  il  tempo, 
"  che  noi  possiamo  cominciare  a  vedere  (come  se  fosse  in  una 
"  luce  mattinale)  che  lo  studio  della  natura  e  lo  studio  dello  spi- 
"  rito  s'incontrano  in  questa  grandissima  fra  le  possibili  verità  : 
"  che  nessun  movimento  si  dà  senza  il  pensiero,  o  nessuna  realtà 
"  senza  intelligenza  „. 

Luce  d'alba,  è  vero,  codesta,  non  ancora  di  pieno  meriggio.  Ma 
è  luce  promettitrice  di  vita.  Poiché  se  l'Hegel  aveva  ragione  di 
dire  che  la  sistemazione  del  pensiero  di  un'età  segna  il  tempo  in 
cui  il  pensiero  vivo  di  quella  trapassa  in  un  periodo  di  decadi- 
mento e  declina,  noi  possiamo  sicuramente  pronosticare  per  l'età 
presente  la  prospettiva  gloriosa  di  una  lunga  vitalità  intellettuale. 


La  Nuova  Filosofia  dei  Valori  (i). 


I. 

Che  oggi  da  tutti  i  rivi  della  vita  e  da  tutte  le  sorgenti  più 
diverse  della  cultura  le  onde  del  pensiero  già  disperse  accennino 
a  confluire  nella  corrente  maestra  della  filosofia,  dalla  quale  per 
oltre  un  mezzo  secolo  un  "  error  vario  „  le  aveva  sviate,  non  è 
mente  vigile  ed  attenta  ai  segni  dei  tempi  che  non  veda  oramai. 
Dai  campi  delle  discipline  delle  grandezze,  da  quelli  delle  scienze 
sperimentali  e  delle  indagini  storiche  sorgono  ad  ogni  passo  che 
vi  dia  la  scienza  quesiti  di  natura  speculativa:  le  arti  e  le  let- 
tere sono  penetrate  di  pensiero;  e  lo  stesso  odierno  movimento 
sociale  ha  sentito  il  bisogno  di  edificare  una  sua  filosofia  nel  ma- 
terialismo storico.  Dovunque  si  parla  della  "  rinascita  della  filo- 
sofia „  :  e  di  questa  Carlo  Stumpf  ragionava  nel  suo  discorso 
rettorale  all'  Università  di  Berlino  (2).  Dovunque  si  scrive  del 
"  risorgimento  dell'  idealismo  „  ;  o  questo  s'intenda  come  un  rialzo 
dei  valori  ideali  del  mondo  della  cultura  e  un  risveglio  gene- 
rale degli  spiriti  dal  lungo  sonno  di  un  positivismo  esclusivo 


(1)  Nella  "  Revue  Philosophique  P  marzo  1909,  col  titolo:  Naturalisme, 
Humanisme  et  Philosophie  des  Valeurs.  Qui  ricomparisce  riveduto  ed  ac- 
cresciuto. 

(2)  Stumpf,  Die  Wiedergehurt  der  Philosophie  {Rektoratsrede),  Leipzig,  1908. 
Cfr.  Paulsen,  Die  Zukunftaufgahen  der  Philos.  (in  Kultur  der  Gegenwarf,  VI), 
Berlin-Leipzig,  1907,  pag.  389  e  segg.;  e  il  libro  di  L.  Stein,  Philosophische 
■Stromungen  der  Gegenvjart,  Stuttgart,  1908. 
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e  di  un  materialismo  meccanico  i  cui  effetti  sociali  si  fanno  sen- 
tire Oggi,  a  distanza  di  una  generazione,  come  suole,  negli  infe- 
riori strati  della  cultura  e  della  vita  (1)  :  ovvero  s'indichi  con 
quella  parola  più  propriamente  il  tentativo  di  riannodare  la  grande 
tradizione  romantica  dell'idealismo  filosofico  tedesco  che  ebbe  il 
suo  massimo  fiore  nella  prima  metà  del  secolo  decorso,  e  segnò 
forse  il  più  alto  punto  della  genialità  metafisica  dell'età  mo- 
derna (2). 

Se  le  odierne  intemperanze  di  quella  che  altri  ha  giustamente 
chiamata  una  nuova  sofistica  (3),  il  pragmatismo  nominalistico 
colle  sue  audaci  denegazioni  di  quello  che  è  lo  spirito  vivo  della 
scienza  moderna,  dei  suoi  fondamenti  e  dei  suoi  metodi,  può  in 
parte  spiegare  le  recenti  lagnanze  di  alcuni  sociologi  italiani  positi- 
visti, come  il  Loria,  sul  supposto  decadimento  odierno  dello  spirito 
scientifico,  come  negare  che  oggi  le  menti  dei  maggiori  uomini 
di  scienza  si  rivolgano  ai  piìi  alti  ed  universali  quesiti  del  pensiero 
e  della  vita?  Dopo  l'Helmholtz,  il  Du  Bois-Reymond  e  il  Wundt, 
sono  venuti  a  dibattere  questioni  di  critica  gnoseologica  e  di  filosofia 
della  realtà  matematici,  fisici  e  fisiologi,  come  l'Hertz,  il  Planck, 
Oliver  Lodge,  il  Mach,  l'Ostwald,  il  Yerworn  (4).  Massima  e  sempre 
rinascente  quella  dei  limiti  della  conoscenza  e  della  scienza.  Poco 
più  di  trent'anni  fa  il  Du  Bois-Reymond  parlava,  in  una  riunione 
scientifica  a  Berlino,  dei  limiti  della  conoscenza  naturale  e  se- 
gnava la  regione  oltre  di  essi  colla  parola  Ignorahinius,  quasi 
"  bandita  „  alla  caccia  di  quella  perpetua  ricercatrice  che  è  la 
ragione  umana.  Al  principio  del  nuovo  secolo  un  altro  fisiologo  in 


(1)  Oltre  i  noti  scritti  del  Brunetière,  delPaulhan,  dello  Zuccante,  del  Troilo 
sull'idealismo  nuovo,  si  veda  il  buon  libro  del  Villa,  L'idealismo  moderno 
(Torino,  1905),  quello  del  Brunschwig,  L'idéalisme  contemporain  (Paris,  1905), 
e  i  miei  articoli  nel  "  Giornale  d'Italia  „,  28  agosto  1905  e  nella  "  Nuova 
Parola     III,  1904. 

(2)  Per  esempio,  gli  scritti  di  B.  Croce  e  del  Gentile  sul  nuovo  idealismo 
filosofico,  e  il  libro  dello  Schmidt,  Zur  Wiedergehurt  des  Idealisnms  (Leipzig, 
1908);  a  cui  si  potrebbero  unire  l'altro  del  Mallock,  The  Reconstructìon  of 
Belief  (1900),  e  quello  d'ALMA  HA.vcs^m-s,  Zurilck  zum  Idealismus  (Berlin,  1902). 

(3)  MùNSTERBERG,  PMlosopkie  der  Werte  {Grundziige  einer  Weltanschauung), 
Leipzig,  1908  e  Stein,  op.  cit. 

(4)  Verworn,  ISaturwissenschaft  und  Weltanschauung  {Etne  Rede),  Leipzig,  1904  ; 
Planck,  Die  Einheit  der  Physik.  Weltbildes,  Leipzig,  1909. 

A.  Chiappelli,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  5 
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Inghilterra  (1)  dal  contrasto  fra  la  consapevolezza  cresciuta  dei 
limiti  delle  facoltà  umane  e  la  piii  estesa  concezione  dell'universo, 
derivava  la  ragione  dell'attitudine  rispettosa  dell'alta  scienza 
odierna  verso  la  fede  religiosa.  Oggi  un  terzo  e  pure  illustre  fisio- 
logo, il  Verworn,  in  un  discorso  tenuto  in  un  convegno  di  natu- 
ralisti a  Francoforte  nel  febbraio  del  1908  (2),  torna  a  dibattere 
il  medesimo  C[uesito,  sebbene  abbia  preteso  cancellare  quei  con- 
fini e  atterrare  quelle  barriere,  estendendo  la  possibilità  della 
conoscenza  oltre  ogni  limite  definibile.  In  ogni  modo  il  fatto  di- 
mostra come  il  quesito  stia  nel  cuore  della  scienza  moderna.  E 
tanto  più  questo  è  notevole,  perchè  dove  appaiono  quei  limiti  del 
conoscimento,  là  appunto  —  come  aveva  veduto  il  Kant  —  sor- 
gono ineliminabili  le  più  alte  esigenze  della  vita  e  si  disegna  il 
vero  regno  dei  valori.  Ora  il  contrasto  fra  quelle  necessità  pra- 
tiche e  la  limitazione  del  conoscimento^  sempre  meglio  segnata 
dal  progredire  della  scienza,  è  il  lievito  che  fa  risorgere  la  filo- 
sofia nel  grembo  della  cultura  presente.  Ella  è  perciò,  in  un  certo 
senso,  come  gli  inglesi  direbbero,  una  scienza  del  borderland,  di 
ciò  che  è  oltre  i  termini  del  sapere  positivo  e  sperimentale.  Agli 
estremi  confini  del  campo  conoscitivo  sta  l'intuizione  pura,  che 
coglie,  non,  come  il  Bergson  crede,  l'insieme  di  un  processo  o  la 
continuità  di  una  corrente  di  fenomeni,  ma  solo  l'individuo  e 
il  singolo;  all'altro,  l'universale.  E  come  l'individuo  da  per  se 
è  un'astrazione,  così  il  punto  in  cui  si  riducono  ad  unità  i 
sommi  generi,  cioè  il  tutto,  è  per  noi  un  mero  ideale;  perchè 
non  è  dato  dall'esperienza  nè  adeguatamente  compreso  dalla  ra- 
gione, ed  è  al  disopra  di  ogni  categoria.  In  quanto  è  critica  del 
conoscimento  o  epistemologia,  la  filosofia  ci  conduce  ai  concetti- 
limite  (Grenzbegriffe)  di  ciò  che  nel  mondo  ci  appare  come  anti- 
tesi di  qualità  e  quantità,  causalità  e  libertà,  soggetto  ed  oggetto. 
Ma  in  quanto  ella  tenta  di  ricomporre  idealmente  la  totalità  del 
reale,  mira  a  superare  quelle  antitesi  e  a  ricomporre  la  loro  ar- 
monia in  una,  come  l'Hòffding  la  chiama  (3),  interpretazione  o 


(1)  I.  Gray  Me.  Kendrick  (dell'Università  di  Glascow),  Science  and  Faith 
{An  Adres),  Glascow,  1900,  pag.  5  e  segg. 

(2)  Verworn,  Die  Frage  nach  den  Grenzen  der  Erkenntniss,  Jena,  1908. 

(3)  HoEFFDiNG,  The  Problems  of  Philosophy  (trad.  inglese),  with  Preface  of 
W.  James,  New-York,  1905. 
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raffigurazione  integrale  della  realtà.  E  quand'anche  codesta  su- 
prema ed  eroica  opera  ideale  non  fosse  necessaria  al  pensiero, 
sarebbe  pur  sempre  necessaria  alla  vita:  poiché  appunto  in  quella 
regione  che  sfugge  alle  rigorose  determinazioni  della  scienza  po- 
sitiva sorgono  i  più  vitali  ed  urgenti  quesiti  della  vita  morale, 
che  rispondono  ai  più  profondi  bisogni  dell'anima. 

Ritorna,  dunque,  la  filosofia  in  quanto  è  forma  di  pensiero  neces- 
saria alla  scienza  come  sua  integrazione,  ed  alla  vita  in  quanto  sua 
luce  direttiva.  Ma  dove  ha  ella  le  sue  radici  profonde?  Qual'è  il 
terreno  naturale  ove  queste  allignano?  Nelle  discipline  che  inda- 
gano il  mondo  umano,  ovvero  nelle  scienze  della  natura?  E  ella 
puramente  filosofia  dello  spirito  o  è  altresì  filosofia  della  naturale 
realtà,  scienza  della  esperienza  interiore  o  anche  dottrina  gene- 
rale dell'esperienza  esteriore?  Muovendo  a  noi  medesimi  queste 
interrogazioni,  noi  ci  domandiamo  se  sia  legittimo  l'estendimento 
della  filosofia  ad  una  concezione  sintetica  del  mondo  e  della  vita  ; 
poiché  che  ella  abbia  un  àmbito  suo  proprio  che  nessuno  le  può 
contendere  in  quanto  è  scienza  epistemologica  e  teoria  dell'ope- 
rare, e  che  perciò  soltanto  abbia  il  diritto  di  entrata  in  un  con- 
vegno di  scienze  (1),  non  è  chi  possa  revocare  in  dubbio.  Ma  in 
quanto  ella  è  appunto  l'organismo  coordinatore  delle  scienze,  ella 
ha  una  forma  sua  o  un  modo  onde  guarda  originalmente  l'oggetto 
che  ha  in  comune  con  esse  ;  sebbene  poi  questa  forma  sua  di  dot- 
trina delle  relazioni  universali  e  ideali  si  risolva  in  un  contenuto 
nuovo  del  pensiero. 

Ve  un  gruppo  di  rievocatori  dell'Hegel,  anche  fra  noi  (2),  che 
insiste  sulla  autonomia  assoluta  e  sulla  radicale  separazione  della 
filosofia  dalle  scienze  naturali  e  matematiche.  La  filosofia,  ripe- 
tono costoro,  ha  un  metodo  essenzialmente  diverso  da  queste  che 
sono  discipline  fenomeniche  ed  empiriche,  e  il  contenuto  suo  proprio 
lo  attinge  dal  mondo  umano,  quale  è  dato  dalla  storia.  0  è  filo- 
sofia dello  spirito  o  non  è  che  una  vana  parvenza  della  filosofia, 


(1)  Giova  avvertire  che  la  sostanza  di  questo  scritto  fu  comunicata  dapprima 
al  Congresso  fiorentino  della  Società  italiana  per  il  Progresso  della  Scienza, 
tenutosi  nell'ottobre  scorso. 

(2)  Vedi  B.  Croce,  nella  "  Critica  „,  20  maggio  1908,  e  Filosofia  dello  Spi- 
rito, voi.  II,  1909. 
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se  diviene  ancella  delle  discipline  esatte  e  sperimentali:  le  quali 
si  riferiscono  al  mondo  esterno  e  sono  maestre  di  concetti  empi- 
rici, mentre  ella  ha  la  sua  materia  e  la  sua  ragione  di  essere 
nel  mondo  interiore  e  nella  storia  che  lo  manifesta.  Nella  quale 
opinione  senza  dubbio  è  gran  parte  di  vero,  poiché  la  sorgente 
principale  dèlia  filosofia  è  nella  storia,  e  specie  nella  sua  storia; 
e  lo  spirito  e  il  metodo  suo  è  radicalmente  diverso  da  quello  delle 
scienze  particolari  della  natura,  come  quella  che  ricerca  la  signi- 
ficazione pili  profonda  e  comprensiva  della  realtà;  e  mentre  riduce 
il  mondo  dell'esperienza  comune  alla  sua  totalità,  il  medesimo 
mondo  quaFè  già  elaborato  dal  pensiero  scientifico  eleva  poi  a 
quella  che  ne  è  l'espressione  ultima,  cioè  ad  un  sistema  di  deter- 
minazioni derivate  dalla  coscienza  o  di  determinazioni  ideali  (1).  Le 
scienze  sperimentali  in  tutte  le  loro  proporzioni  generali  per  ele- 
vate che  sieno,  presuppongono  qualche  cosa  che  ignorano  nei  loro 
giudizi,  cioè  la  coscienza  in  quanto  tale  e  nel  suo  significato  più 
generale  e  comprensivo  così  del  principio  intelligente  come  del- 
rintelligibile,  e  della  loro  possibile  riduzione  in  una  finale  unità: 
la  filosofia  invece  non  può  essere  che  scienza  dei  principi  ideali 
della  realtà  universa.  Ma  fermata  questa  distinzione  sostanziale 
e  radicale,  e  riconosciuta  questa  eterogeneità  di  contenuto  e  di 
metodo  fra  la  speculazione  filosofica  e  le  scienze  positive,  non 
è  per  questo  esclusa  la  "  possibilità  di  uno  svolgimento  conti- 
nuativo dall'uno  all'altro  termine  „.  Distinguere  due  procedi- 
menti mentali  non  vuol  dire,  al  solito,  separarli  per  modo  che 
l'uno  non  possa  in  alcuna  guisa  conferire  all'altro  e  integrarlo  ; 
come  pure  essendo  il  metodo  e  l'attitudine  mentale  del  matema- 
tico sostanzialmente  diversi  da  quelli  del  cultore  delle  scienze 
sperimentali,  non  toglie  che  la  matematica  compenetri  oggi  e 
trasformi  tutte  le  scienze  fisiche.  Del  resto  l'Hegel  stesso,  a  cui 
codesti  scrittori  amano  ricongiungersi,  vide  nella  natura  una  pre- 
parazione necessaria  allo  spirito,  in  ogni  realtà  la  razionalità,  e 
nella  filosofia  della  natura  una  parte  integrante  dell'enciclopedia  o 
del  sistema  filosofico. 

Ma  se  mai  vi  è  stata  nella  storia  della  scienza  un'epoca  in  cui 


(1)  Su  quésto  punto  vedi  le  solide  considerazioni  di  E.  Belfort  Baw,  The 
roots  of  Reality  (London,  1907),  pa^.  13  e  segg. 
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questa  esigenza  di  un  ravvicinamento  tra  la  filosofia  e  le  scienze 
naturali  e  matematiche  si  sia  fatta  sentire,  è  proprio  la  nostra. 
Poiché,  lasciando  anche  da  parte  i  contributi  che  alla  critica  del 
conoscimento  e  alla  epistemologia  sono  venuti  dai  maggiori  uo- 
mini di  scienza,  come  in  questi  ultimi  anni  dal  Mach,  dallo 
Stallo,  dal  Clifford,  dall'Hertz,  dal  Pearson  e  dall'Ostwald  (1),  ed 
ora  dal  Yerworn,  —  e  non  per  una  esteriore  coincidenza,  ma  per 
intima  virtù  logica  del  pensiero  —  prescindendo,  dico,  da  tutto 
questo,  non  mai  forse  le  condizioni  e  i  concetti  prevalenti  nelle 
scienze  fisiche  e  biologiche  condussero  spontaneamente  a  cosi  ri- 
petuti tentativi  di  costruzione  filosofica;  ne  mai  parve  più  vero 
quello  che  il  Bergson  (2)  ora  scrive,  la  filosofìa  incominciare  dal 
punto  in  cui  termina  la  scienza  per  continuità  organica  di  svol- 
gimento. Non  sono,  difatti,  soltanto  le  questioni  metodologiche  e 
gnoseologiche  che  si  ripresentano  oggi,  come  il  Verworn  giusta- 
mente raccomanda  (3)  alla  mente  dei  maggiori  naturalisti  e  mate- 
matici, ma  sono  anche  gli  elementi  di  una  nuova  concezione  del 
mondo  che  si  vanno  preparando  con  le  recenti  scoperte  scienti- 
fiche e  rendono  tanto  più  necessaria  ed  intima  la  connessione  delle 
scienze  colla  filosofia.  Tutto  il  grande  albero  delle  scienze  oggi 
freme  dalle  ime  radici  ai  sommi  rami,  ed  è  come  percorso  da  un 
brivido  di  vita  nuova.  Onde  bene  a  ragione  un  illustre  matema- 
tico nostro  parlava  teste  della  odierna  crisi  della  scienza  in  or- 
dine al  pensiero  filosofico  ond'è  permeata  e  penetrata  in  ogni  sua 
parte  (4).  Basta  ricordare  la  teoria  degl'iperspazi  e  la  geometria 
non  euclidea,  che  sovverte  i  fondamenti  tradizionali  della  nostra 
concezione  dello  spazio.  Basta  pensare  al  risorgere,  sotto  altra 
forma,  dell'antica  teoria  delle  emissioni  con  la  scoperta  della  ra- 
dio-attività, alla  dottrina  elettro-magnetica  della  materia  e  alla 
dottrina  della  degradazione  dell'energia  e  della  irreversibilità  di 
alcuni  processi  fisici  ;  basta  porre  mente,  per  la  chimica,  al  con- 
cetto della  possibile  trasformazione  e  riduzione  delle  sostanze 


(1)  Cfr.  lo  scritto  del  Kleinpeter,  Die  Erkenntnistheorie  der  Naturforschting 
der  Gegemvart  (Leipzig,  1905). 

(2)  Bergson,  L'Èvolation  créatrice,  4*  ed,,  Paris,  1908,  pag.  189. 

(3)  Verworn,  Natunvissenschaft  und  Weltanschauung  [Rede),  3  Aufl.,  1904. 

(4)  Volterra,  nella  "  Rivista  di  scienze      1907,  V,  IV,  pag.  230. 
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semplici  ed  elementari  in  grazia  delle  scoperte  recenti  sulle  ema- 
nazioni dell'elio  e  le  trasformazioni  del  rame  in  litio,  e  al  sorgere 
recente  di  un  nuovo  ramo  di  scienza,  la  fisico- chimica.  Basterebbe, 
infine,  ricordare  le  opere  del  Poincaré,  del  Duhem,  del  Le  Bon  e 
di  altri  sui  problemi  piti  universali  della  fisica  moderna  e  i  nuovi 
lavori  sintetici  dello  Hartmann,  dello  Snyder^  del  Merz,  del  Ben- 
nert,  del  Rey,  dello  Stallo,  del  Weinstein,  del  Becker,  del  Planck, 
e  di  altri  (1)  sulla  concezione  del  mondo  sorgente  dai  nuovi  pro- 
gressi della  fisica,  per  convincersene  agevolmente.  Gli  è  che  la 
dissoluzione  dell'antica  teoria  atomica  nell'ultimo  decennio,  dopo 
le  scoperte  delle  sostanze  radio-attive  e  dell'energia  endo-atomica, 
ci  conduce  a  risolvere  gli  elementi  ultimi  della  materia  in  tanti 
centri  o  correnti  di  energia  (elettroni),  e  a  riconoscere  nel  fondo 
della  materia  quasi  alcun  che  d'incorporeo,  o  almeno  a  cercare  il 
segreto  della  sua  costituzione  meglio  nelle  sue  qualità  geometriche 
che  nei  suoi  attributi  di  sostanza  resistente  e  nelle  proprietà  clas- 
siche dell'inerzia  e  dell'impenetrabilità^  i  quali  tanto  meno  si  appli- 
cano poi  al  piano  etereo  della  sostanza  cosmica.  La  teoria  elettro- 
magnetica dell'universo  e  della  disintegrazione  della  materia  tende 
COSI  a  sostituire  alla  concezione  meccanica  del  mondo  una  concezione 
energetica,  come  provano  i  lavori  del  Rankine,  del  Mach,  del 
Poincaré,  del  Dahem,  e  sopratutto  dell'Ostwald,  il  progenitore  e 
propugnatore  ardente  della  moderna  energetica.  Che  anzi  dagli 
stessi  svolgimenti  che  dettero  già  l'Helmholtz,  il  Maxwell  e  Lord 
Kelvin  alla  teoria  meccanica  dell'universo  apparisce  quale  e  quanta 
sia  stata  la  propensione  alle  menti  piii  vigili  nel  periodo  più  re- 
cente delle  ricerche  fisiche  verso  un  emendamento  di  quella  teoria. 
Imperocché  non  pure  nessuna  prova  si  potè  addurre  che  i  pro- 
cessi non  meccanici  del  mondo  fisico  si  possan  ridurre,  salvo  che 


(1)  Hartmann,  Die  Weltanschauung  der  modernen  Physik,  1902;  Stallo,  Die 
Begriffe  und  Theorien  der  Modernen  Physik  (trad.  di  E.  Mach),  Leipzig,  1901  ; 
Weinstein,  Die  philos.  Grundlagen  der  Wissenschaften  (Leipzig  und  Berlin,  1906); 
Snyder,  La  Nuova  Scienza  (trad.  ital.),  Torino,  Bocca,  1907;  Merz,  Histortj  of 
Eiiropean  Thought,  2  voi.  (Edinburg,  1896-1903);  Bennert,  Die  Weltansch.  der 
modernen  Naturforschers  (Stuttgart,  1907);  A.  Rey,  La  Théorie  de  la  Phijsique 
chez  les  physiciens  contem2)oraÌns  (P-àvis,  1907);  Becker,  Philos.  Voraiissetzungen 
der  exacten  Naturwissenschaften  (Leipzig,  1908);  Planck,  Die  Einheii  der  }yh. 
Weltbildes,  1909;  cfr.  anche  Kingsland,  Scientific  Idealisni,  London,  1909. 
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per  artificiosa  convenzione,  ad  uno  schema  meccanico,  ma  dopo 
la  teoria  dell'equivalente  meccanico  del  calore  del  Mayer,  parve 
sempre  più  chiaro  che  la  sola  invariante  ed  universale  domina- 
trice dell'intero  àmbito  delle  forze  fisiche  debba  riconoscersi  l'e- 
nergia. Ora  il  principio  dell'energia  introduce,  come  osservava 
l'Hertz,  una  veduta  teleologica  della  natura  e  fa  dipendere  il  pre- 
sente dal  futuro  (1),  vale  a  dire  ci  porta  dinanzi  ad  un  quesito  di 
ragione  essenzialmente  filosofica. 

Ed  a  questioni  di  ragione  filosofica  ci  conduce  pure  la  moderna 
biologia.  Come  nell'opera  dell'Ostwald  principalmente  si  ha  una 
nuova  filosofia  della  natura  o  dell'energetica  (2),  così  motivi  ad 
una  nuova  filosofia  della  vita  abbiamo  nel  rifiorire  del  neo-vita- 
lismo (3)  che  tende  sempre  più  a  superare  il  concetto  meccanico 
della  vita  ed  a  riconfermare  la  persuasione  di  una  attività  auto- 
regolatrice dell'organismo  vivente,  della  sua  potenzialità  creativa, 
e  della  sua  diversità  specifica  dalle  altre  sostanze.  Si  aggiunga  poi 
la  revisione  critica  dei  concetti  fondamentali  del  darwinismo  sulla 
selezione  e  l'eredità  per  opera  del  Weismann  e  di  altri,  e  si  vedrà 
come  tutto  questo  riapre  l'adito,  almeno  nel  regno  della  vita,  a 
quella  concezione  indeterministica  che  ha  trovata  la  sua  forma 
filosofica,  specialmente  in  Francia,  per  opera  del  Boutroux,  del 
Bergson  e  dei  loro  seguaci  della  nuova  filosofia.  E  questo  a  pre- 
scindere anche  dai  nuovi  ed  ardui  quesiti  che  sorgono  e  si  oiffrono 
alla  meditazione  filosofica  dagli  odierni  studi,  oggimai  entrati  nel- 
l'orbita della  ricerca  sperimentale  e  rigorosamente  scientifica,  sui 
fenomeni  telepatici  e  medianici,  sul  mistero  della  cosidetta  este- 
riorizzazione della  forza  psichica  e  motrice  in  certi  stati  ipnotici, 
e  in  generale  dagli  studi  sui  processi  psichici  ultranormali. 

Il  nesso  fra  le  scienze  particolari  dell'esperienza  e  della  gran- 
dezza con  la  speculazione  filosofica  è,  dunque,  organico  ed  intimo, 
oggi  più  forse  che  in  ogni  altro  tempo.  Onde  non  è  lecito  a  chi 


(1)  Vedi  su  questo  il  libro  del  Fiuescheisen-Kohler,  Moderne  Philosophie 
(Stuttgart,  1907),  pag.  142  e  segg. 

(2)  OsTWALD^  Vorlesungen  ueber  Naturphilosoj^hie  (Leipzig,  1902);  e  nella  col- 
lezione Systematische  Philosophie  (Leipzig,  1907)  lo  scritto  di  lui  sulla  filosofia 
naturale  e  l'altro  sull'energetica  nel  primo  volume  della  Rivista  di  scienze. 

(3)  Wagner,  JV60-FiYa?«sw WS,  in  "  Zeitschrift  fùr  Philos.„,  etc,  Erganzungsheft, 
1909. 
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segua  con  vigile  mente  il  progresso  vivo  delle  scienze  e  non  voglia 
chiuder  gli  occhi  alla  luce  dell'evidenza,  l'insistere  oggi  sull'as- 
soluta divisione  dell'indagine  filosofica  dalle  scienze  fisico-mate- 
matiche. Nè  vale  il  dire  che  il  contatto  dell'una  con  le  altre 
avvenga  —  come  altri  assevera  (1)  —  solo  pel  tramite  delle  di- 
scipline storiche,  in  quanto  la  scienza  della  natura  possa  divenire 
storia  della  natura.  Poiché  la  scienza  della  natura  mira  pur  sempre 
alle  leggi  universali  e  costanti  di  questa,  e  la  storia  della  natura 
non  ne  è  che  una  parte  subordinata:  e  se  la  filosofia  ha  il  suo 
fondamento  nella  storia  dello  spirito,  e  specie  nella  storia  più  alta 
dello  spirito  che  è  la  storia  stessa  del  pensiero  e  della  filosofia, 
ella  pure  tende  a  definire  la  forma  essenziale  dello  spirito,  il  suo 
valore  conoscitivo  ed  operativo,  e  le  leggi  necessarie  che  la  gover- 
nano fino  alla  idea  di  uno  spirito  assoluto,  che  sebbene  si  com- 
prenda come  processo  e  vita,  pure  di  per  se  è  fuori  della  storia, 
sebbene  nella  storia  si  maninifesti.  Onde  la  scienza  filosofica 
non  può  esimersi  dal  chiedersi  in  quale  attinenza  sia  lo  spi- 
rito con  la  natura,  in  qual  modo  esso  la  comprenda,  e  in  qual 
misura  idealmente  se  l'appropri  e  realmente  la  domini.  Come  la 
pianta  ha  le  sue  radici  nel  terreno  e  se  ne  alimenta,  ma  la 
forma,  le  dimensioni  sue  e  il  suo  svolgimento  vario  dipendono 
anche  dalle  condizioni  igrometriche  termiche  e  in  generale  fisiche 
dell'ambiente,  così  la  filosofia  germina  bensì  dalla  propria  storia, 
ma  prende  poi  forma  e  vita  dalla  diversa  coltura  scientifica  dei 
tempi. 

Nè  questo  vuol  dire  correre  all'altro  estremo  e  credere  che  la 
filosofia  si  svolga  spontanea  dal  seno  delle  scienze  fisico-matema- 
tiche e  dalla  mente  dei  loro  cultori,  senza  una  speciale  disciplina 
di  questi  e  senza  un  lavoro  proprio  ed  autonomo  (sì  per  ragione 
di  metodo,  sì  per  ragione  di  contenenza  o  della  natura  dei  suoi 
quesiti).  Anche  poco  tempo  fa  il  Verworn  lamentava  la  scarsa  pre- 
parazione dei  naturalisti  a  dibattere  le  questioni  gnoseologiche  che 
sorgono  ad  ogni  passo  del  loro  cammino.  Ma  non  solo  nello  studio 
del  pensiero  e  in  quello  dei  valori  umani  la  filosofia  ha  un  campo 
suo  proprio,  sì  anche  il  sistema  delle  relazioni  universali  che  ella 
tenta  via  via  di  comporre  dev'essere  di  tal  natura  che  la  totalità 


(1)  Ckoce,  nella  "  Critica  „  del  20  maggio  1908. 
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del  reale  appaia  ad  essa  come  totalità  ideale,  cioè  sia  veduta  in  atti- 
nenza col  soggetto  conoscente  e  con  lo  spirito,  che  è  il  suo  proprio 
ed  intangibile  dominio;  perchè  solo  lo  spirito  ci  dà  la  visione  delle 
cose  sub  specie  aeternitatis.  Nè  solo  in  quanto  è  principio  conoscitivo, 
bensì  anche  in  quanto  principio  operativo.  Le  altro  scienze  com- 
pongono dei  sistemi  di  leggi  razionali.  La  filosofia  deve  invece 
spiegare  pure  l'irrazionale,  come  quella  che  comprende  la  totalità 
della  esperienza,  ed  ha  sempre  di  mira  la  vita  (1).  Non  è  dunque 
differenza  graduale  soltanto  quella  che  corre  fra  le  scienze  posi- 
tive e  la  filosofia,  cioè  differenza  di  maggiore  o  minore  generalità, 
bensì  divario  sostanziale,  derivante  da  contenenza  diversa. 

Ora  l'ufficio  vero  della  nuova  filosofia  e  il  campo  dei  suoi  ten- 
tativi futuri  sarà  il  ricercare  il  punto  di  accordo  fra  i  due  grandi 
gruppi  di  scienze,  quelle  della  natura  e  quelle  della  cultura  e  del 
mondo  umano,  della  esperienza  esteriore  e  dell'interiore,  il  mondo 
delle  leggi  e  quello  dei  valori,  la  natura  e  la  storia;  il  ricomporre,  cioè, 
in  una  sintesi  superiore  i  due  emisferi  di  quello  che  Bacone  chiamò 
il  globus  intellectualis.  Questa  era  la  esigenza  fondamentale  del 
pensiero  critico  del  Kant,  e  questa  ritorna,  piìi  consapevolmente 
formulata,  in  alcuni  dei  più  vivi  pensatori  odierni  (2).  Tuttavia 
oggi  la  coscienza  critica  del  divario  essenziale  fra  i  gruppi  di 
discipline  e  dei  motivi  intellettuali  e  morali  che  ne  derivano,  è 
quella  che  più  chiara  apparisce;  e  la  loro  possibile  sintesi  ci  si  pre- 
senta come  un  lontano  quesito  da  risolvere  ;  poiché  la  formula  duali- 
stica —  a  cui  sostanzialmente  si  arrestò  il  Kant,  e  che  i  suoi  odierni 
successori  non  riescono  a  superare  —  non  può  appagare  il  nostro 
bisogno  di  scendere  nel  fondo  della  realtà,  e  di  cercare  la  radice 
di  questa  diversità,  sia  essa  reale  o  gnoseologica  soltanto. 

Ma  intanto  per  questa  diversità  manifesta  nei  due  gruppi  di 
scienze,  le  fisiche  e  le  storiche  o  umane,  le  due  parti  della  cultura 
ci  appaiono  oggi  irreducibili;  ed  è  merito  delle  menti  alacri  e  mo- 
derne come  il  Dilthey,  il  Windelband,  il  Rickert,  il  Boutroux  di 
avere  bene  illustrato  questo  sostanziale  divario  (3).  Da  un  lato  le 
scienze  che  ricercano  le  leggi  universali,  necessarie,  semplici,  cioè 


(1)  Frischeisen-Kohler,  Moderne  Philosophie,  pag.  34  e  segg. 

(2)  Windelband,  Pràludien,  o'""  ed.,  1907,  pag.  23. 

(3)  Boutroux,  "  Académie  des  Sciences  „,  juillet  1908. 
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le  relazioni  più  astratte  tra  i  fenomeni  (e  di  qui  la  critica  del 
pragmatismo  odierno  contro  la  scienza,  che  principalmente  ha  di 
mira  il  tipo  delle  scienze  naturali)  ;  dall'altro  le  discipline  che  stu- 
diano le  cause  più  complesse  della  vita  umana  ed  hanno  per  loro 
principale  argomento  i  valori  individuali,  Tevento  particolare  av- 
venuto nel  tempo  e  non  ripetentesi  quindi  uniformemente  come  i 
fatti  della  natura;  sebbene  poi  il  fatto  storico  particolare  o  la 
personalità  singola  considerino  nelle  sue  attinenze  universali.  Non- 
ostante i  tentativi  che  si  vanno  facendo  per  avvicinarli,  sia 
col  trasformare,  da  una  parte,  la  scienza  della  natura  in  storia 
della  natura  in  virtù  della  dottrina  evoluzionistica,  sia  col  voler 
ridurre,  dall'altra,  le  scienze  morali  al  metodo  delle  scienze  na- 
turali, i  due  tipi  di  scienze  rimangono  radicalmente  diversi  :  poiché 
la  natura  come  la  considera  la  scienza  fìsica  è  il  regno  della  ne- 
cessità ed  è  fuori  della  categoria  del  tempo,  o  almeno,  come  cantò  il 
Leopardi,  ella  ^procede per  sì  lungo  cammin  che  sembra  stare]  e  perciò 
l'espressione  più  perfetta  della  relazione  tra  i  fenomeni  a  cui  tende 
/  la  fisica  è  Tespressione  matematica,  cioè  la  più  astratta  che  si  dia. 
Lo  spirito  invece  è  storia,  e  quindi  il  vero  per  esso  si  converte 
col  fatto,  come  aveva  detto  il  Vico,  il  vero  e  primo  pragmatista. 
Ora  la  storia  tratta  di  ciò  che  avviene  nel  tempo  e  nel  regno 
della  libertà;  e  la  sua  forma  più  perfetta  è  l'espressione  psicolo- 
gica e  genetica:  onde  i  tentativi  della  statistica,  e  in  generale 
delle  scienze  sociali,  per  esprimere  in  rapporti  costanti  ed  uni- 
versali i  fatti  complessi  della  vita  umana^  riescon  sempre  a  formule 
imperfette  e  inadeguate  a  tanta  ricchezza.  Dove  ha  i  suoi  confini 
la  scienza  della  natura  —  ha  detto  il  Rickert  —  ivi  comincia  la 
storia.  Ne  questo  significa  menomare  il  valore  delle  scienze  fisiche. 
Poiché  la  scienza  non  presume  —  come  l'accusano  invano  i  prag- 
matisti —  di  ritrarre  la  realtà.  I  suoi  concetti  e  le  sue  leggi  non 
valgono  perchè  riproducono  il  reale,  ma  perchè  lo  sostituiscono, 
in  quanto,  cioè,  ne  sono  un  simbolo.  E  perciò  non  è  possibile  il 
segnare  rigorosi  ed  invalicabili  confini  alla  estensione  e  funzione 
simbolica  della  scienza. 

Ad  ogni  modo,  fra  quelle  scienze  che  studiano  la  realtà  obiet- 
tiva, nelle  sue  leggi  universali  e  semplici,  e  sono  perciò  scienze 
prammatiche  o  tassonomiche,  o  esplicative,  e  le  altre,  le  scienze 
della  cultura,  che  hanno  per  loro  contenuto  dei  fatti  aventi  un 
valore  e  perciò  non  descrivono  soltanto  o  spiegano  ma  valutano 
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e  giudicano  secondo  una  norma  di  valore  ed  un  criterio  di  finalità, 
corre  un  cosi  profondo  divario  da  darci  ragione  delle  due  forme 
di  concezione  della  totalità  del  reale  o  weltanschaimngen  come  i 
tedeschi  dicono,  che  ne  derivano  ed  oggi  si  contendono  il  terreno, 
il  naturalismo  e  l'umanismo,  e  penetrano  in  tutte  le  vie  della  vita. 
Sono  i  due  tipi  di  coltura  che  il  Goethe  impersonò  in  Fausto  na- 
turalista e  in  Wagner  umanista:  e  meglio  espresse  nelle  due  anime 
che  si  agitano  nel  petto  di  Fausto  (1). 


IL 


Che  i  progressi  delle  scienze  fisiche  abbiano  modificata  la  forma 
della  produzione  economica  mediante  la  tecnica  industriale  è  cosa 
tanto  evidente  quanto  contraria  ai  principi  del  materialismo  sto- 
rico. Ma  non  è  men  chiaro  che  per  lungo  tempo  lo  svolgimento 
scientifico  parve  favorire  e  legittimare  una  concezione  meccanica 
della  natura,  il  cui  riflesso  etico  è  stata,  logicamente  se  non  sempre 
effettivamente,  l'utilità  assunta  come  norma  fondamentale  della 
vita.  Da  un  ventennio  appena  si  è  venuta  delineando,  più  vera- 
mente nelle  alte  sfere  della  vita  che  nella  coscienza  pubblica,  una 
corrente  di  rinnovamento  idealistico,  che  se  non  ha  preso  ancora 
forma  definita  di  una  concezione  del  mondo,  tende  almeno  a  ricon- 
durre la  vita  verso  l'estimazione  degli  alti  valori  umani,  a  ravvivare 
l'ideale  eredità  classica  delle  nostre  stirpi,  a  preservare  la  reli- 
gione pei  fini  ideali  della  vita,  a  difendere  la  moralità  dall'abito 
dei  meri  opportunismi,  ad  elevare  l'arte  ad  alti  intenti  civili,  a 
fare  della  educazione  una  forza  ministra  dello  spirito,  e  non  soltanto 
una  disciplina  addetta  alle  utilità  e  ai  benefici  materiali. 

Si  tratta,  dunque,  dei  fondamenti  della  nostra  vita  e  delle  forze 
che  debbono  dirigerla,  anche  se  noi  qui  circoscriviamo  la  nostra 


(1)  Die  eine  hiilt,  in  derber  Liebeslust 

Sich  an  die  Welt  mit  klammendern  Organon, 
Die  andere  halt  gewaltsam  sich  vom  Duat 
Zu  den  Gefilden  hoher  Ahnen. 
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analisi  ai  soli  coefficienti  intellettuali  di  questi  due  diversi  modi 
di  intendere  la  realtà  e  di  ordinare  la  vita.  Il  naturalismo  ha  pre- 
sentato in  una  nuova  luce  il  luogo  die  l'uomo  ha  nella  natura, 
deponendo  questo  dalla  antica  regalità  antropocentrica,  in  cui  lo 
aveva  insediato  la  tradizione  religiosa.  Della  natura  l'uomo  non 
apparisce  dominatore  se  non  in  quanto  prima  ei  l'abbia  obbedita, 
come  diceva  Bacone  ;  e  da  lei  non  gli  sembra  nemmeno  avere  il 
trattamento  della  creatura  più  favorita.  L'agnosticismo  scientifico, 
quantunque  disceso  in  parte  da  fonti  idealistiche,  accolto  dal- 
l'Huxley e  dallo  Spencer  in  nome  del  naturalismo,  ha  poi  data  la 
formula  più  riflessa  di  codesta  cangiata  estimazione  della  nostra 
naturale  importanza.  E  questa  veduta  è  poi  divenuta  un  abito 
intellettuale  connaturato  all'uomo  moderno;  il  quale  non  vede  più 
le  cose  sub  specie  aeternitatis,  ma  sub  specie  opportunitatis,  ed  in- 
clina perciò  all'utilismo  pratico.  Ma  più  ancora  il  naturalismo,  di- 
latando all'infinito  la  nostra  visione  della  realtà  naturale,  l'ha  anche 
trasformata;  e  l'uomo  è  apparso  non  solo  piccolo  atomo  della 
natura  universa,  sì  anche  elemento  di  una  natura  concepita  come 
un  immenso  meccanismo^  cioè  ordinata  in  un  sistema  conforme  a 
quello  che  la  prevalenza  della  macchina  come  strumento  di  lavoro 
ha  creato  nel  nostro  ordinamento  sociale.  La  rivoluzione  portata 
dalla  intuizione  meccanica  della  natura  è  stata  poi  così  profonda 
ed  estesa  da  invadere  anche  il  campo  della  psicologia,  e  da  fare 
del  meccanismo  l'ideale  della  scienza,  ed  anche  per  alcuni  il  se- 
greto della  storia,  e  per  molti  la  forza  direttiva  della  vita  sociale, 
la  generatrice  della  ricchezza  e  del  benessere  pubblico. 

Così  è  avvenuto  che  l'uomo  moderno  non  solo  si  sia  sentito  parte 
minima  dell'universo  infinito,  ma  anche  parte  di  un  immenso  mecca- 
nismo :  come  nell'odierna  vita  industriale  l'operaio  addetto  al  lavoro 
dei  grandi  opifici  non  è  quasi  più  che  una  parte  dei  congegni  mec- 
canici che  adopra.  Dovunque  ei  volga  lo  sguardo  gli  si  presentano 
metodi  meccanici,  ed  è  quasi  diventata  forma  sostanziale  della 
sua  mentalità  il  rappresentarsi  sotto  questo  aspetto  anche  la  na- 
tura. L'istinto  di  animazione  e  di  personificazione,  onde  la  fantasia 
antica  aveva  popolato  il  mondo  di  deità,  è  fuori  oramai  della  co- 
scienza nostra,  e  solo  è  riserbato  alla  poesia  ed  all'arte,  che  do- 
vunque tocca  vivifica.  Tutto  il  nostro  materialismo  e  utilismo 
pratico  non  è  che  la  naturale  e  logica  conseguenza  di  questo  nostro 
mutamento  di  visuale  rispetto  alle  cose,  non  già  effetto  di  un 
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decadimento  morale  che  sia  proprio  del  nostro  tempo,  come  altri 
invano  lamenta  (1). 

Senoncliè  un  tal  mondo  meccanico  ed  inanimato  sembra  aver 
perduto  anche  per  noi  ogni  splendore  sentimentale  ed  ogni  valore 
morale.  La  gloria  dei  firmamenti  in  cui  s'esaltava  l'ispirazione 
dell'antico  salmista,  si  risolve  pel  naturalista  moderno  in  una 
mera  formula  matematica;  e  il  fulgore  vario  delle  stelle  scin- 
tillanti nell'alto  dei  cieli  si  esprime  direttamente  da  noi  in  ter- 
mini di  massa  ed  inversamente  in  quelli  del  quadrato  della  di- 
stanza. Di  qui  per  una  necessaria  riazione  il  ritorno  odierno 
all'uomo,  la  riaffermazione  dei  diritti  sovrani  dello  spirito,  la 
ripresa  dei  valori  ideali,  prima  nel  regno  dell'arte,  in  quello 
della  coscienza  morale  piìi  elevata  e  dell'istinto  religioso;  più  tardi 
anche  in  quello  del  pensiero  scientifico:  tanto  il  mutato  orienta- 
mento degli  animi,  determina,  qui  come  sempre,  un  corrispondente 
mutamento  della  nostra  concezione  delle  cose.  Ed  anche  là  dove 
codesto  movimento  di  ritorno  non  si  è  spinto  fino  a  riedificare  un 
vero  e  proprio  spiritualismo  o  idealismo,  all'antico  positivismo 
naturalistico  si  è  venuto  sostituendo  un  positivismo  umanistico 
che,  con  graduazioni  diverse  di  pensiero,  in  Inghilterra  ha  preso 
il  nome  di  Ufnanismo,  in  America  (e  poi  anche  fra  noi)  di  Prag- 
matismo, di  Filosofia  dei  valori  in  Germania,  in  Francia  più  pro- 
priamente di  Filosofia  dell'azione,  con  le  sue  varie  applicazioni 
modernistiche  nel  campo  della  teologia  e  della  fede.  Poiché  se 
il  naturalismo  meccanico  non  bastava  più  alla  coscienza  e  alla 
vita,  cosi  non  basta  nemmeno  più  alla  scienza.  Nel  campo  teo- 
retico aveva  quasi  soppresso  l'uno  dei  termini  del  rapporto  cono- 
scitivo, il  soggetto  :  nell'ordine  etico  tendeva  ad  esemplare  la  vita 
morale  sullo  schema  delle  leggi  del  mondo  fisico  e  biologico,  e 
sollecitava  verso  il  materialismo  pratico;  e  mentre  elevava  sul 
trono  assoluto  la  ragione,  pareva  dimenticare  i  valori  morali  e  le 
forze  più  specialmente  direttive  della  vita;  o  se  si  affidava  alle 
idealità  sociali,  disconosceva  che  queste  derivano  ogni  loro  valore  dal 
contenuto  della  coscienza  morale  anziché  crearla.  Ora  il  movimento 
neo-critico  valse  dapprima  a  richiamare,  da  un  lato,  l'attenzione  sul 
soggetto  conoscitivo,  presupposto  d'ogni  interpretazione  del  mondo 


(1)  V.  le  giuste  osservazioni  del  Woodbridge,  in  "  Hibbert  Journal  „,  voi.  IV, 
1907,  pag.  9  e  segg. 
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da  cui  il  materialismo  faceva  quasi  astrazione,  e  a  sottrarre,  dal- 
l'altro, l'etica  e  la  coscienza  religiosa  ad  ogni  fluttuazione  dello 
spirito  dottrinale.  Più  tardi  incominciò  la  critica  intrinseca  e  la 
dissoluzione  del  naturalismo  meccanico  non  solo  nelle  sue  illegit- 
time estensioni  alla  vita  organica  e  ai  processi  psichici,  sì  anche 
direttamente  come  interpretazione  insufficiente  dei  fenomeni  fisici. 
Tornò  in  onore,  specialmente  da  un  decennio  in  qua,  dopo  la  sco- 
perta delle  sostanze  radio-attive  e  della  possibile  riduzione  dei 
principii  elementari,  e  col  propagarsi  della  teoria  elettro-magnetica 
della  materia,  una  fisica  energetica  e  dinamica,  la  quale  tende 
oggi  a  risolvere  la  materia  in  un  sistema  di  energie,  ora  in  equi- 
librio fra  loro,  ora  invece  in  processo  di  disgregazione. 

Tutto  questo  ci  dà  la  ragione  antitetica  dell'odierno  risorgere 
dell'umanismo  letterario  e  filosofico,  in  gradi  e  forme  diverse. 
Mentre  il  naturalismo  era  stato  ed  è  generalmente  dogmatico  o 
acritico,  inteso  com'è  ad  investigare  la  realtà  oggettiva  e  ad  or- 
dinare i  dati  scientifici  senza  addentrarsi  nelle  questioni  gnoseo- 
logiche che  quasi  per  esso  non  esistevano,  l'umanismo,  come 
quello  che  pone  lo  spirito  umano  misura  dell'universo,  sì  nell'or- 
dine conoscitivo  come  nel  valutativo  o  assiologico,  inclina,  da 
un  lato,  a  spingere  lo  spirito  critico  fino  alla  forma  radicale 
dell'agnosticismo  e  del  soggettivismo,  mentre,  dall'altro,  è  il  punto 
da  cui  muove  la  linea  concettuale  ascendente  verso  T  idealismo 
obiettivo  ;  a  quella  guisa  che  il  Kant  era  stato  il  legittimo 
progenitore  dell'  Hegel.  Per  quanto  i  prammatisti  oggi  com- 
battano il  neo-hegelismo  anglo-americano  dal  Green  al  Royce, 
l'una  e  l'altra  delle  due  direzioni  filosofiche  si  trovano  concordi 
nel  contrapporsi  al  naturalismo  obiettivo,  e  nel  fare  dello  spirito 
e  della  coscienza  il  nodo  e  la  ragione  della  realtà;  sebbene  poi 
l'uno  lo  intenda  come  spirito  subiettivo  o  piìi  largamente  spirito 
umano,  e  l'altro  come  spirito  assoluto;  e  quello  appartenga  alla 
corrente  odierna  irrazionalistica  che  il  criterio  della  verità  ricerca 
nel  valore  operativo  e  pratico  di  una  idea  (power  to  work  del 
James),  nella  sua  efficacia  sulla  vita^  ed  innalzi  sulla  ragione  la 
virtù  del  sentimento  e  il  will  to  believe,  questo  sia  invece  l'apoteosi 
del  regno  assoluto  della  ragione  (1),  Ora  il  dissidio  fra  il  senti- 


(1)  Sul  Pragmatismo,  oltre  i  noti  scritti  del  James  (fino  ai  recentissimo  The 
Meaning  of  Truth,  London,  1909),  Schiller  e  Peirce,  cfr.  gli  scritti  recenti  di 
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mento  e  la  ragione  a  cui  aveva  aperto  la  via  il  criticismo  è  dis- 
sidio intrinseco  di  codesta  direzione  idealistica  ed  umanistica  che 
variamente  contrasta  al  naturalismo  obiettivo,  comune  avversario 
così  ai  pragmatisti  come  ai  neo-hegeliani.  Sofistica  nuova  è  vera- 
mente il  pragmatismo,  come  ora  il  Miinsterberg  e  lo  Stein  lo 
chiamano  ;  ma  solo  in  quanto  è  nuovo  umanismo  e  soggettivismo, 
non  già  in  quanto  dà  la  prevalenza  ai  valori  pratici  che  nella 
formula  protagorea  dell' homo-mensura  non  è  implicita,  per  quanto  il 
James  e  lo  Schiller  la  invochino  insegna  del  loro  programma.  Ma 
questa  dottrina  dinamica  della  verità  e  di  una  logica  strumentale, 
che  è  l'espressione  vera  dell'americanismo  nell'ordine  del  pensiero, 
se  trae  il  suo  vigore  dalla  critica  del  naturalismo  scientifico,  dis- 
credita poi  quanto  c'è  di  più  saldo  nella  cultura  moderna,  i  metodi 
stessi  della  ricerca  scientifica,  ed  è  quindi  una  delle  correnti  irra- 
zionalistiche dell'umanismo  odierno.  Poiché,  come  il  Nietzsche  ha 
invertita  la  tavola  dei  valori  morali,  il  pragmatismo  inverte  il 
sistema  dei  valori  conoscitivi,  sostituendo  al  concetto,  che  è  per 
esso  un  puro  espediente,  l'intuizione,  e  risolvendosi  in  un  radica- 
lismo empirico.  Si  potrebbe  fare  una  critica  pragmatistica  del  prag- 
matismo ;  dimostrare,  cioè,  come  una  dottrina  la  quale  misura 
soltanto  il  valore  di  una  verità  dalla  sua  efficacia  sulla  vita  è 
intrinsecamente  depressiva  della  vita  medesima,  come  quella  che 
confondendo  i  valori  conoscitivi  con  quelli  vitali,  la  volontà  di 
vivere  o  di  credere  con  quella  di  intendere,  riesce  a  soffocare  o 
deprimere,  da  un  lato,  l'impulso  irresistibile  a  conoscere  la  realtà 
per  sè  medesima  all'infuori  di  qualsiasi  finalità  pratica,  che  è  la 
gloria  vera  e  perpetua  dello  spirito  umano,  ed  a  rendere,  dall'altro, 
l'azione  stessa  cieca  ed  inconsulta,  perchè  non  illuminata  dalla 
ragione,  che  è  pur  sempre  sovrano  giudice  e  misura  di  tutti  i 
valori. 

Ma  pure  eliminata  che  sia  questa  forma  estrema  ed  agnostica  di 
umanismo  pragmatistico,  rimane  la  corrente  centrale  dell'umanismo 


L.  Stein,  Der  Pragmatismus,  in  "  Archiv.  fiir  system.  Philos.  „,  aprii  1908;  De 
VisAN,  in  "  Mercure  de  France  „,  V  die.  1907;  Grier  Hibben,  The  Test  of 
Pragmatisme,  in  "  Philosophical  Review  „,  july  1908;  Chide,  in  "  Revue  Philo- 
sophiquGn,  aprile  1908;  e  Lalande,  ib.,  janvier  1908;  Strong,  in  "  Journal  of 
Philos.  „,  7  may  1908,  in  "  Quarterly  Review  „,  aprii  1909. 
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odierno  antropocentrico,  che  vuol  essere  la  dottrina  dei  valori  umani; 
non  in  quella  espressione  mutevole  e  soggettiva  a  cui  indulgono  i 
pragmatisti,  bensì  in  quella  costante,  normale,  collettiva,  da  cui 
derivano  il  vero,  il  bene,  il  giusto  umano.  In  questo  senso  anche  il 
normalismo  del  Windelband  è  umanismo  poiché  le  leggi  norma- 
tive, come  egli  le  chiama,  sono  poi  anche  leggi  normali  dell'uma- 
nità. Ora  questa  nuova  specie  di  positivismo  spiritualistico  e  psi- 
cologico che  sorge  di  contro  al  declinante  positivismo  naturalistico, 
si  asside  sul  doppio  fondamento  storico  e  sociologico.  Se  il  natu- 
ralismo è  la  teoria  della  tendenza  alla  conquista  delle  forze  della 
natura  e  perciò  è  volto  all'avvenire,  l'umanismo  ha  le  sue  radici 
nella  eredità  del  passato,  nella  tradizione  e,  per  noi  latini  spe- 
cialmente, nella  classicità.  Esso  vanta  una  letteratura  e  un'arte, 
e  una  esperienza  pedagogica  (come  quello  che  ha  dato  il  tono  alla 
educazione  dei  nostri  padri),  una  potenza  di  esemplarità  mo- 
rale e  un  tesoro  d'ispirazione  nei  grandi  tipi  eroici,  una  forma 
d'aristocrazia,  in  una  parola,  di  superiorità  e  di  eccellenza  ideale, 
a  cui  il  naturalismo  non  può  contrapporre  come  arte,  se  non 
forse  il  poema  di  Lucrezio  o  il  romanzo  sperimentale  di  Zola. 
Senonchè  l'aspetto  difettivo  dell'umanismo  appare  nel  non  cor- 
rispondere di  esso  alla  ricchezza  e  alla  libertà  della  vita  e  del- 
l'età presente,  nell'essere  troppo  addetto,  nel  suo  programma 
educativo,  a  forme  che  furono,  e  nel  ridursi,  come  dice  Wa- 
gner, in  seno  allo  spirito  dei  tempi:  nel  rimanere  circoscritto, 
insomma,  in  una  perpetua  contemplazione  della  giovane  umanità, 
senza  che  mai  ci  conduca  ad  abbeverarci  a  quelle  che  sono  le 
fonti  dirette  e  vive  della  natura  e  della  vita,  a  cui  Fausto  anela. 
Così  i  due  tipi  educativi  che  discendono  dalle  due  dottrine  e  ten- 
denze rivali  ci  aiutano  pragmatisticamente  a  scorgere  le  lacune 
d'entrambi,  e  dei  principii  loro.  L'uno  ci  dimostra,  per  le  sue 
conseguenze,  come  l'uomo  non  possa  esser  ridotto  a  rappresentare 
solo  una  parte  del  grande  congegno  della  natura,  l'altro  ci  am- 
monisce che  non  è  lecito  trasfigurare  l'uomo  in  una  entità  ideale 
che  si  contrapponga  alla  natura,  e  viva  solo  del  frutto  della  sua 
storia  e  della  sua  gloria. 

Ora  una  nuova  filosofìa  della  vita  deve  conciliare  in  una  veduta 
più  comprensiva  e  più  alta  il  naturalismo  e  l'umanismo;  e  dimo- 
strare come  il  dominio  progressivo  dell'uomo  sul  meccanismo  na- 
turale e  sulle  energie  fìsiche  affìdato  alle  scienze  sperimentali  ed 
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esatte,  deve  esser  sempre  ministro  di  un  elevamento  spirituale 
dell'umanità;  non  renderci  potenti  alla  periferia  della  vita,  come 
l'Eucken  si  esprime,  lasciando  debole  e  inerte  il  centro.  Deve 
aiutarci  a  sentire  nel  suo  significato  civile  la  verità  profonda  del- 
l'espressione religiosa  "  a  clie  varrebbe  conquistare  il  mondo,  se 
voi  perdete  l'anima?  „;  e  farci  riconoscere  teoricamente  e  pratica- 
mente che  l'uomo  non  è  solo  parte  della  natura  o  solo  un  anello 
della  grande  catena.  Ma  d'altra  parte,  pur  chi  ravvisa  nell'uomo 
principalmente  un  prodotto  della  storia,  non  ha  nemmeno  da  col- 
locarlo fuori  della  natura  e  dirlo,  col  poeta  inglese  Pope,  il  solo 
argomento  degno  di  studio  umano.  Quanti  sono  che  parlano  del- 
l'umanità come  una  totalità  al  di  fuori  del  mondo  reale,  e  dai  cui 
interessi  soltanto  si  possono  derivare  le  norme  e  le  leggi  della 
vita  individuale,  dimenticano  che  nessuna  filosofìa  della  vita  si  può 
costituire  saldamente  senza  determinare  quali  sono  le  nostre  rela- 
zioni col  mondo  circostante,  nell'ordine  della  conoscenza  e  in  quello 
dell'azione  ;  ne  queste  determinazioni  si  possono  ottenere  senza  ri- 
cercare prima  quale  sia  la  natura  fondamentale  della  realtà  in  cui 
ci  moviamo  e  viviamo  (1).  Può  ben  credere  alcuno  che  nessun 
valore  esista  al  di  fuori  del  mondo  sociale.  Ma  giova  ricordar 
sempre  che  la  vita  umana  è  così  piccola  parte  dell'universo  da 
non  poterci  noi  esimere  mai  dal  ricercare  se  veramente  in  un  più 
largo  giro  di  attinenze  con  l'intima  costituzione  delle  cose  non  stia 
la  ragione  ultima  e  la  giustificazione  dei  suoi  stessi  interessi  e 
delle  leggi  della  sua  esistenza.  Ora  l'uomo  non  è  nè  solo  una  parte 
della  natura,  nè  il  solo  valore  dell'universo;  ma  è  continuazione, 
integrazione  ed  interpretazione  della  natura  esterna,  sì  nell'indi- 
viduo umano  e  sì  nell'umanità.  Poiché  è  proprio  vero  per  l'uomo, 
come  cantava  il  Pope  stesso,  "  can  a  pari  contain  the  ivhole  „  ;  o 
per  meglio  dire,  ciò  che  è  capace  di  conoscere  non  può  essere 
rappresentato  come  una  parte  del  conosciuto  e  del  conoscibile  ; 
poiché  questo  concetto  di  tutto  e  di  parti  non  può  applicarsi  al- 
l'uomo in  quanto  essere  razionale  (2).  Gli  è  che  in  esso  e  per 


(1)  Anche  il  Rogers,  che  nel  notevole  libro  Introduction  to  modem  Philo- 
sophy  „  (New- York,  1889)  inclina  cogli  umanisti  a  risolvere  la  filosofia  in  una 
ricerca  intorno  al  senso  della  vita  (pag.  4  e  segg.)»  riconosce  poi  (pag.  23)  che 
questa  domanda  implica  quella  piìi  generale  intorno  alla  natura  della  realtà. 

(2)  Y .M.iLCKmtos'B.,  Are  we  Parts  of  Nature?  in  "Hibbert  Journal „,  october  1907, 
pag.  37  e  segg. 

A.  Chiappei^li,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  6 
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esso  la  natura  acquista  coscienza  della  propria  evoluzione,  con- 
sapevolezza dei  suoi  procedimenti,  estimazione  dei  suoi  beni,  in- 
tuizione del  suo  ultimo  significato  ;  e  in  questo  senso  la  coscienza 
nostra  è  il  centro,  l'elemento  vitale,  e  la  luce  del  mondo.  Poiché 
senza  l'uomo  la  natura  esisterebbe  bensì,  ma  non  valutata  ne  os- 
servata; sarebbe,  cioè,  come  non  fosse.  Ne  egli,  l'uomo,  vi  è  come 
semplice  spettatore  ;  poiché  in  lui  la  natura  riconosce  se  stessa 
e  ritrova  il  proprio  valore,  come  il  seme  ha  la  ragione  del  suo 
essere  nella  vita  che  genera. 

Già  il  soggetto  in  quanto  è  conoscente  —  e  in  ciò  consisteva 
il  nuovo  copernicanismo  indicato  dal  Kant  —  è  la  condizione  di 
ogni  possibilità,  l'antecedente  per  noi  di  ogni  realtà  ;  ed  esperienza 
diretta  e  immediata  è  solo  l'esperienza  interiore.  Tutta  la  realtà 
oggettiva  non  ha  sede  se  non  nell'atto  rappresentativo  di  questa  che 
ne  dovrebb'essere  piccola  parte  il  soggetto  (1).  Le  scienze  natu- 
rali studiano  l'uomo  come  oggetto,  come  una  parte  del  grande 
edificio.  La  filosofia  lo  studia  invece  come  soggetto,  da  cui  il  tutto 
non  realmente  ma  idealmente  dipende.  Onde  contro  ogni  forma  di 
materialismo  e  di  empirismo  sensistico  ebbe  ed  avrà  sempre  ra- 
gione, non  dico  soltanto  il  principio  e  il  punto  di  veduta  neo-cri- 
tico, ma  anche  lo  stesso  idealismo  fenomenistico;  perchè  se  anche 
il  mondo  non  è  solo  una  nostra  rappresentazione,  è  però  prima  di 
tutto  una  nostra  rappresentazione.  Ma  se  nel  rispetto  critico  e 
gnoseologico  il  pensiero  è  l'antecedente  di  ogni  realtà,  nel  rispetto 
obbiettivo  ne  è  il  supremo  conseguente.  Poiché  l'emergere  della 
luce  intellettuale  nel  mondo,  e  con  essa  l'apparire  delle  aspirazioni 
ideali,  non  può  significare  la  condanna  del  processo  cosmico  e  co- 
stituire l'unico  grande  errore  dell'universo,  ovvero  segnare  sol- 
tanto un  incidente  nella  sua  vita  ;  perché  il  pensiero  é  appunto 
l'interpretazione  della  realtà.  E  questa  interpretazione  della  realtà 
deve  trovarsi  inclusa  in  essa  realtà  come  un  suo  elemento  essen- 
ziale, onde  derivi  significazione  al  resto.  L'universo  non  sarebbe 
sé  stesso  se  non  fosse  mai  stato  esplicato:  onde  dev'esser  tale 
non  solo  da  produrre  il  pensiero,  sì  anche  quella  particolare  ope- 
razione della  mente  che  é  la  speculazione  filosofica.  Ogni  monismo 
che  non  riesca  a  spiegare  la  genesi  di  sé  stesso  nell'economia 


(1)  B.  Spaventa,  Principi  di  etica,  Napoli,  1904,  pag.  21. 
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del  tutto,  cade  in  frantumi:  e  come  è  stato  detto  argutamente, 
FHaeckel  non  riescirà  mai  a  spiegare  l'universo  finché  non  spiega 
come  l'universo  generi  la  sua  dottrina.  TI  pensiero,  e  specialmente 
quella  tal  forma  di  pensiero  che  è  la  filosofia,  non  è  perciò  una 
apertura  accidentale  sull'universo,  come  di  uno  che  si  affacci  per 
caso  ad  una  finestra  e  guardi  il  panorama  che  gli  si  presenta  ;  ma 
è  la  luce  interiore  del  tutto  che  penetra  attraverso  quel  pertugio,  e 
rende  possibile  quella  vasta  illuminazione  ed  apre  quella  visione. 
Onde  bene  il  quarto  evangelio  chiamava  il  Logos,  cioè  la  mente 
espressa,  tò  q)(òg...d  cpoxit^ei.  E  poiché  nessuna  distinzione  in  ul- 
timo può  esser  fatta  fra  ciò  che  il  filosofo  pensa  del  mondo  e  ciò 
che  il  mondo,  per  mezzo  di  lui,  pensa  di  sè  stesso^  così,  nel  rispetto 
metafisico,  aveva  ragione  lo  Spinoza  (e  con  lui  poi  l'Hegel)  nel 
proclamare  (Eth.,  p.  V,  prop.  361)  che  l'amor  Bei  intellectualis  e 
una  cosa  sola  coll'amore  onde  Dio  ama  sè  stesso,  e  quello  onde 
muove  il  sole  e  l'altre  stelle. 

Se  il  pensiero  non  è  immagine  che  si  esempli  sulla  realtà  in- 
dipendente, ne  un  contemplatore  esterno  ad  essa,  ma  luce  che 
la  illumina,  o,  come  il  James  s'esprime,  il  foco  centrale  della 
realtà  naturale,  è  chiaro  come  esso,  aprendosi  una  veduta  sulla 
realtà  universale,  proietti  e  riconosca  in  quella  il  segno  e  il  ri- 
flesso dei  propri  valori,  di  quei  valori  di  cui  è  la  massima  espres- 
sione nel  mondo.  Ora  in  codesto  riconoscimento  sta  principalmente 
il  senso  di  quella  filosofia  dei  valori  che,  desiderata  dal  Wundt  (1) 
ed  appena  delineata  dal  Lotze,  dal  Windelband,  dal  Rickert,  dal 
Simmel,  dal  Meinong,  dall'Ehrenfels  e  dal  Kiehl  (2)  in  Germania,  dal 
Royce,  dal  Rogers  in  America  e  da  qualcuno  in  Italia  (3),  si  sono 


(1)  Wundt,  Einleitung  in  die  Philosophie,  pag.  30  e  segg. 

(2)  RiEHL,  EinfìXhrung  in  die  mod.  Philosophie,  pag.  139  e  segg. 

(3)  Royce,  The  Spirit  of  Modem  Philosophy,  1896,  pag.  381  e  segg.;  Rogers. 
Tntroduction  to  the  modem  Philosopht/,  1889,  pag.  5.  In  Italia,  oltre  i  lavori  del- 
I'Orestano,  I  valori  umani  {Torino,  1906),  e  del  Troiano,  Le  Basi  dell'Umanismo 
(Torino,  1907),  vedi  quanto  ne  dissi  in  una  mia  comunicazione  al  Congresso 
filosofico  di  Ginevra  riassunta  nell'  "  Archiv  fùr  Gesch.  der  Philos.  „  di  Berlino, 
1905,  col  titolo  ;  Die  Philosophie  als  Allgemeine  Wertlehre.  Non  mi  fermo  sullo 
scritto  polemico  contro  il  Lotze  dell'ARDiGÒ,  Nuova  filosofia  dei  valori  in 
"  Opere  filosofiche  voi.  X,  1909,  pag.  261  e  segg.;  poiché  la  sua  critica  si 
fonda  su  equivoci,  attribuendo  egli  la  sistemazione  dei  valori  al  sentimento  an- 
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adoperati  teste  di  edificare  e  di  sistemare  il  Miinsterberg,  il  Marhall 
Urban,  e  nelle  sue  attinenze  colla  moderna  teologia  il  Berguer  (1). 
È  chiaro,  difatti,  che  se  la  filosofia  deve  assorgere  ad  una  interpre- 
tazione ideale  della  realtà  la  quale  integri  la  esplicazione  meccanica 
e  dinamica  della  natura  a  cui  si  arresta  la  scienza,  ella  non  sarà 
(come  aveva  già  riconosciuto  il  Lotze)  se  non  una  visione  este- 
tico-teleologica, e  quindi  valutativa.  La  scienza  non  è  mai,  come 
tale,  valutazione;  poiché  i  valori  non  possono  essere  dimostrati. 
Essa,  la  scienza,  riconosce,  classifica,  certifica,  spiega,  non  valuta. 
La  considerazione  valutativa  è  privilegio  solo  della  filosofia,  che 
è  perciò,  in  questo  senso,  non  scienza  solo,  ma  arte;  e  per  lei  la 
diversa  concezione  della  vita  si  converte  e  si  riflette  in  una  ve- 
duta totale  del  mondo. 


IIL 

Quando  si  dice  che  la  filosofia  è  e  vuol  essere  la  scienza  dei  va- 
lori universali,  non  si  intende  con  questo,  come  il  Wundt  obiet- 
tava, di  convertirla  in  una  disciplina  pratica  o  in  una  mera  filo- 
sofia della  vita  e  delFazione.  Si  vuol  dire  propriamente  che  il  suo 
contenuto  ideale  è  costituito  da  una  serie  di  giudizi  valutativi  o 
da  una  estimazione  dei  valori  più  generali;  che  la  realtà  di  cui 
essa  tratta  non  è  la  realtà  in  quanto  è  una  serie  di  fatti  o  di 
leggi  0  di  rapporti  causali  quale  la  indagano  le  scienze  partico- 
lari; bensì  in  quanto  ella  ha  un  significato  universale  e  ideale. 
Già  se  le  idee  segnano  non  solo  gli  elementi  del  conoscere  sì 
anche  i  fini  dell'operare,  e  i  giudizi,  non  nascendo  dal  solo  intel- 
letto ma  pur  dalla  volontà  e  dal  sentimento,  sono  altresì  principi 
di  attività  (e  in  ciò  coglie  nel  segno  il  pragmatismo  odierno),  convien 
riconoscere  che  gli  argomenti  di  cui  tratta  la  filosofia,  in  quanto 


zichè  principalmente  la  ragione,  e  poiché,  non  considera  il  concetto  di  valore 
come  elemento  di  una  ricostruzione  ideale  dell'universo,  al  modo  che  io  qui 
lo  considero. 

(1)  MùNSTERBERG,  Die  PMlosophie  dar  Werte  {Grundlegung  einer  Weltanschauung)^ 
Leipzig,  1908;  Urban,  Vahiation,  ils  Nature  and  Laws,  London,  1909;  Berguer, 
La  notion  de  valeur,  Genève,  1908. 
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è  gnoseologia,  estetica,  e  morale,  cioè  le  funzioni  del  conoscere, 
del  creare,  dell'operare,  hanno  un  intrinseco  valore.  Il  conoscere 
che  non  è  studiato  soltanto  come  ordine  formale  dalla  logica  o 
come  stato  di  coscienza  dalla  psicologia,  ma  anche  in  quanto  si 
riferisce  ad  una  realtà  ed  ha  un  termine  e  un  fine  al  di  fuori  di 
se,  ha  pure  un  valore  strumentale,  direbbe  l'Hoeffding  (ripetendo 
quello  che  d'altronde  poi  è  il  senso  dell'Organo  aristotelico);  l'at- 
tività artistica  in  quanto  crea  le  forme  belle,  l'attività  morale  in 
quanto  opera  il  bene,  creano  dei  valori:  onde  la  gnoseologia,  l'este- 
tica e  la  morale  studiano  le  condizioni  del  conoscimento  scientifico, 
dell'arte  e  della  vita,  per  ritrarne  più  sicuramente  le  norme  e  le 
leggi  della  verità,  della  bellezza  e  del  bene.  Ora  che  il  conosci- 
mento come  fatto,  e  massime  il  conoscimento  scientifico,  sia  già 
in  se  stesso  un  valore,  è  agevole  intendere;  non  solo  perchè  il 
suo  pregio  sta  nell'essere  un'appropriazione  spirituale  della  realtà, 
una  traduzione  razionale  o  trascrizione  ideale  di  questa,  sì  anche 
perchè  la  scienza,  come  la  intendono  oggi  il  Mach,  gli  empirie-cri- 
tici e  i  pragmatisti,  è  una  forma  economica  del  pensiero,  o,  se- 
condo il  concetto  kantiano,  una  anticipazione  e  semplificazione 
dell'esperienza.  Similmente  creatrice  di  valori  è  l'arte,  in  quello 
che  fissa,  come  il  Goethe  vide,  i  più  alti  momenti  della  realtà, 
nei  quali  culmina  la  sua  vita,  e  raccoglie  quello  che  nella  natura 
è  disperso;  onde  la  rappresentazione  artistica  vale  più  del  fatto 
naturale,  perchè  è  una  intensificazione  di  esso.  Perciò  l'arte  è 
complemento  necessario  alla  vita:  onde  senza  l'arte  può  bensì  vi- 
vere un  individuo,  ma  non  un  popolo  o  un'età  (1).  Nè  occorre 
spender  parole  per  dimostrare  come  la  vita  morale  sia  creatrice 
dei  più  alti  valori.  Dire,  adunque,  che  la  filosofia  è  dottrina  dei 
valori  0  delle  norme,  nelle  sue  varie  discipline  gnoseologiche,  este- 
tiche ed  etico-sociali,  è  dir  cosa  assai  manifesta:  ed  equivale  a 
dirla  scienza  dell'attività  spirituale  e  disciplina  direttiva  di  essa, 
non  scienza  puramente  descrittiva  ed  esplicativa  dei  fatti  o  delle 
loro  relazioni,  come  le  scienze  fisiche,  le  storiche  e  la  psicologia 
medesima;  la  quale  in  quanto  è  una  scienza  naturale  dei  fatti 


(1)  V.  il  mio  scritto  II  segreto  dell'Arte,  nella  "  Nuova  Antologia  agosto  1906, 
e  l'altro  L'Arte  e  la  sua  azione  sociale,  nel  volume  II  pensiero  moderno,  Milano, 
Treves,  1907. 
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psichici  tende  perciò  oggi  a  separarsi  dalla  filosofìa.  Senonchè 
anche  qui  la  filosofia  dei  valori  rimane  circoscritta  ai  valori  umani* 
Ora  l'umanismo  è  una  pura  filosofia  dell'umanità  che,  in  certa 
guisa  ritornando  al  dualismo  kantiano^  implicitamente  contrappone 
il  soggetto  coi  suoi  valori  teorici  e  pratici  alla  realtà  naturale  non 
valutabile.  E  in  questo  senso  edificano  una  filosofia  dei  valori  anche 
gli  odierni  suoi  sistematori,  il  Miinsterberg  e  l'Urban  :  in  ciò  con- 
corde con  alcuni  neo-hegeliani  nostri,  come  il  Croce,  che  per  filosofia 
intendono  solo  la  filosofia  dello  spirito,  comprendente  la  logica, 
l'estetica  e  la  filosofia  pratica,  respingendo  ogni  filosofia  della  natura, 
e  con  altri  i  quali  nello  studio  dei  valori  umani  ricercano  le  basi 
dell'umanismo  nuovo  (1). 

Ma  la  difficoltà  nasce  quando  si  considera  la  filosofia  nella  sua 
forma  più  universale,  come  concezione  generale  del  mondo,  come 
interpretazione  ideale  della  realtà  universa.  La  questione  generale 
dell'essere,  che  la  metafisica  e  la  cosmologia  dibattono,  può  ella 
venire  presentata  come  una  questione  di  valori  universali?  o,  in 
altri  termini,  vi  hanno  dei  valori  naturali  e  un  loro  sistema? 
L'ordine  causale  della  natura,  al  quale  si  dirige  e  sta  contenta  la 
scienza,  non  conosce  veramente  di  per  se  valore  di  sorta.  Cosi  le 
scienze  della  natura  come  la  psicologia  investigano  i  fenomeni 
esterni  o  interni  e  l'ordine  loro,  non  altro.  E  il  Miinsterberg  ha 
ben  riconosciuto,  fin  dal  principio  della  sua  nuova  opera  sulla  filo- 
sofia dei  valori  (2),  che  nessun  concetto  di  valore  può  insinuarsi 
nella  ricerca  scientifica  della  natura  in  quanto  tale,  avendo  la 
scienza  per  massima  l'equivalenza  dei  fenomeni,  e  per  misura  la 
legge  di  causalità;  che  la  finalità  è  straniera  alla  natura  in  quanto 
è  considerata  dalle  scienze  esatte  e  sperimentali.  La  stessa  teoria 
del  Nietzsche  sulla  "  inversione  dei  valori  „  e  la  origine  econo- 
mica del  termine  hanno  contribuito  a  circoscrivere  questo  concetto 
alFordine  dei  fatti  morali  e  sociali. 


(1)  Troiano,  Le  Basi  dell'Umanismo,  Torino,  1907. 

(2)  Mììnsterberg,  Fhilosophie  der  Werte  {Grundziige  einer  Weltanschauung), 
Leipzig,  1908,  pag.  2-38.  A  questa  esigenza  di  estendere  il  concetto  di  valore 
alla  totalità  delle  cose,  manifesta  pel  fatto  stesso  dell'esistenza  di  dottrine  pes- 
simistiche ed  ottimistiche  sulla  realtà,  accenna  bensì  il  Paulsen,  in  System. 
Philos.  (nella  collezione  "  Die  Kultur  der  Gegenwart  „,  VI,  1907,  pag.  394);  ma 
non  ha  poi  dato  a  questa  veduta  alcuno  svolgimento. 
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Senonchè  ben  può  darsi  una  specie  di  seconda  vista  delle  cose,  la 
quale  consideri  la  realtà  non  tanto  nelle  sue  leggi,  quanto  nel  suo 
significato.  Ora  questo  è  possibile,  in  primo  luogo,  a  patto  che  l'uomo 
come  principio  razionale  ritrovi  nella  natura  quella  congruenza  colle 
sue  forme  mentali  la  quale  rende  le  cose  intelligibili,  ed  essendo  il 
pensiero  una  forma  unificatrice,  riconosca  nelle  cose  stesse  una 
energia  egualmente  tendente  all'unità.  Certo,  potrà  dirsi  che  questa 
posizione  sia  una  analogia  antropomorfica,  una  fallace  obiettivazione- 
Ma  non  per  questo,  checche  ne  dica  il  Bradley,  parrà  meno  ne- 
cessaria; perchè  la  mente  umana  è  il  migliore  esempio  che  noi 
possediamo  di  un  sistema  di  relazioni  o  di  una  molteplicità  ridotta 
ad  intima  unità.  Lo  stesso  Bradley  (1)  riconosce  che  l'anima  sola 
ha  quella  autonomia  (self-consistency)  che  è  il  segno  della  vera 
realtà,  e  la  costituisce  realtà  centrale  dell'universo.  Se,  d'altronde, 
la  realtà  non  fosse  razionale,  non  esisterebbe  al  mondo  il  fatto 
stesso  del  pensiero;  poiché  l'irrazionale  non  potrebbe  essere  intel- 
ligibile, essendo  sempre  vero  l'antico  detto  :  "  il  simile  si  conosce 
col  simile  „ .  Senza  una  affinità  o  cognazione  di  natura  non  sarebbe, 
dunque,  possibile  la  conoscenza.  Quando  anche  si  volesse  insistere 
sulla  differenza  tra  l'essere  delle  cose  in  sè  e  la  nostra  rappresen- 
tazione 0  cognizione,  quello  non  potrebbe  significare  altro  se  non 
appunto  una  entità  quale  noi  ce  la  potremmo  rappresentare  o 
quale  potremmo  conoscere  se  ad  essa  potesse  estendersi  la  sfera 
del  nostro  conoscimento.  E  in  tal  senso  la  cosa  in  sè  del  Kant 
fu  designata  da  lui  noumeno,  cioè  pensabile.  Una  realtà  che  fosse 
esterna  al  pensiero  ed  eterogenea  non  si  potrebbe  mai  conoscere, 
come  accade  appunto  della  cosa  in  sè  nel  criticismo  kantiano,  la 
quale  sfugge  alle  categorie  mentali.  E  nemmeno  ne  potrebbe  af- 
fermare l'esistenza  un  pensiero  che  fosse  puramente  fenomenico  ; 
e  questo  non  avrebbe  alcun  senso  se  l'ordine  dei  fenomeni  non  fosse 
esso  medesimo  razionale.  Ora  il  vizio  della  posizione  kantiana 
stava,  da  un  lato,  in  questo:  nell 'essersi  il  Kant,  nonostante  l'as- 
serita inconoscibilità  della  cosa  in  sè,  dovuto  pur  rappresentare 
la  vera  e  profonda  realtà  dicendola  alcunché  di  estraneo  ad  ogni 
attinenza  (onde  il  dissidio  fra  l'attività  conoscitiva  e  l'essere 


(1)  Bradt,ey,  Appearance  and  Reality,  2*  ediz.,  1903,  pag.  307  e  359. 
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reale  delle  cose),  mentre,  secondo  altrove  ho  dimostrato  (1),  la 
massima  realtà  è  in  sè  massima  complicanza  di  relazioni;  onde 
l'assoluto  si  potrebbe  dire,  in  questo  senso,  il  massimamente  re- 
lativo. Ma  da  un  altro  lato,  il  Kant  non  riesci  mai  a  dimostrare 
—  nè  lo  poteva  —  che  la  realtà  della  cosa  in  sè  stessa,  sebbene 
sfugga  all'applicazione  delle  categorie  mentali,  non  possa  anche 
corrispondere  a  queste  forme.  La  psicologia  e  la  gnoseologia  pos- 
sono, anzi,  ricercare  e  dimostrare  le  ragioni  di  questa  conformità, 
superando  così  il  dualismo  kantiano.  Ma  basta  il  dimostrare  questa 
corrispondenza,  che  implica  pur  sempre  la  diversità,  per  salvare 
ed  assicurare  la  legittimità  e  realtà  del  nostro  conoscere  senza 
necessariamente  correre  alla  formula  estrema  dell'idealismo  asso- 
luto, che  è  l'identità  del  pensiero  e  dell'essere.  Certo,  il  pensiero 
è  l'interiorità  e  il  significato  dell'essere  ;  ma,  da  un  lato,  conviene 
ricordarsi  come  alla  razionalità,  che  è  al  fondo  della  natura  spi- 
rituale si  uniscono  pure  elementi  sensitivi  e  volitivi  a  cui  il  ra- 
zionalismo hegeliano  non  ha  fatto  la  debita  parte,  perchè  irredu- 
cibili alla  pura  ragione;  e  dall'altro,  la  ragione  umana,  condizionata 
come  è  dalle  sue  forme  e  circoscritta,  non  può  comprendere  nella 
sua  cerchia  attuale  tutta  la  realtà  in  modo  che  una  parte,  anzi 
la  maggior  parte,  non  gliene  sfugga:  e  l'esperienza  possibile,  per 
quanto  illimitata,  non  adegua  la  esperienza  assoluta. 

Nondimeno,  poiché  nessuna  concezione  del  mondo  è  possibile  se 
non  per  via  di  questo  processo  generalizzatore  che  estende  alla 
totalità  del  reale  quelle  che  sono  determinazioni  proprie  di  una 
singola  parte,  di  quella  parte  che  il  Goethe  chiamò  già  Yurphaenomen, 
cioè  il  fatto  tipico  e  fondamentale,  il  punto  della  nostra  espe- 
rienza donde  noi  tentiamo  di  muoverci  in  tutte  le  direzioni  del- 
l'essere non  può  mai  cercarsi  nella  materia,  o  nella  forza,  o  nella 
vita,  che  non  spiegano  lo  spirito  ;  bensì  in  questo  che  implica  al- 
meno, se  ancora  non  spiega,  l'una  e  l'altra.  E  le  implica  sì  come 
condizione  di  fatto,  e  sì  perchè  gnoseologicamente  il  mondo  cor- 
poreo e  vitale  non  è  altro  per  noi  che  un  contenuto  psichico.  Per 
vero  dire,  il  potere  stereoplastico  che  in  certi  stati  ipnotici  e  ul- 
tranormali,  e  in  ogni  modo  il  potere  direttivo  e  dominante  che 


(1)  Vedi  il  mio  scritto  Dalla  critica  alla  metafisica,  in  "  Rivista  Filosofica 
aprile  1907. 
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dispiega  l'energia  psichica  suirorganismo,  sulle  sue  funzioni  e  sugli 
elementi  che  lo  compongono,  secondo  le  recenti  ricerche  psichiche, 
e  d'altra  parte  la  teoria  energetica  della  materia,  la  teoria  bio- 
genetica sulla  continuità  della  vita  e  le  ricerche  sui  processi  vi- 
tali dei  cristalli  e  sulla  irritabilità  riconosciuta  in  alcuni  minerali, 
pur  senza  giungere  con  Oliver  Lodge  ad  affermare  la  virtù  psi- 
chica dell'etere  (1),  sembrano  oggi  quasi  mettere  sulla  via  speri- 
mentale che  condurrebbe  a  confermare  questa  veduta  di  monismo 
spirituale,  o,  come  un  recente  fisiologo,  il  Yerworn  (2),  l'ha  chia- 
mato, accettandolo  come  Tultima  parola  del  pensiero  moderno,  il 
"  psicomonismo  „.  Ed  è  per  fermo  più  facile  a  noi  concepire  la 
natura  come  spirito  "  depotenziato  „,  oscuro,  ed  involuto,  che  spie- 
gare l'apparizione  dello  spirito  nella  natura.  Ma  ad  ogni  modo 
il  fatto  stesso  che  coi  nostri  metodi  e  poteri  noi  siamo  in  grado 
di  penetrare  nella  realtà,  non  può  non  avere  attinenze  intime  e 
profonde  con  la  natura  di  questa  ;  poiché  la  costante  applicabilità 
di  un  metodo  è  indice  della  costituzione  propria  della  materia  a 
cui  viene  applicata  (3).  Posto  che  l'essere  sia  intelligibile  a  noi, 
non  può  avere  in  se  un'intima  unità  che  viene  in  luce  nella  con- 
formità sua  alla  legge  onde  è  governato  il  corso  dei  fenomeni.  E 
come  il  nostro  criterio  della  realtà  è  solo  nella  stabile  coerenza 
dei  rapporti,  cosi  non  è  altro  che  una  opera  di  naturale  e  legit- 
tima estensione  di  questo  principio  il  leggere  che  noi  facciamo 
nell'essere  reale  un  potere  unificatore  il  quale  congiunge  i  singoli 
elementi  e  i  fatti  fra  loro. 

Wie  spricht  ein  Geist  zum  andern  Geist. 

IV. 

La  vita  interiore  è  cosi  il  punto  saldo,  il  qtio  consistam  nella 
interpretazione  nella  realtà;  perchè  è  sempre  il  pensiero  che  dà  vita 
all'essere,  e  perchè  in  essa  sola  il  conoscere  e  l'essere  coincidono  ed 


(1)  Oliver  Lodge,  "  Contemporavy  Review  „,  may  1908. 

(2)  Verworn,  Naturwissenschaft  und  Weltanschaiiung,  1904. 

(3)  HoEFFDiNG,  The  Prohlems  of  Philosophy,  with  Preface  by  W.  James  (New- 
York,  1905,  pag.  130  e  segg.);  e  Paulsen,  in  Systematische  Philosophie,  nella 
collezione  "  Die  Kultur  der  Gegenwart  „  (Berlin,  1907),  pag.  397  e  segg. 
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anzi  s'identificano.  Nè  questa  proiezione  di  vita  sarebbe  possibile 
se  nell'universo  non  vi  fosse  una  risonanza  razionale  o  se  la  voce 
dell'anima  fosse  voce  di  chi  chiama  nel  deserto.  Al  che  ci  conduce 
anche  un'altra  serie  di  considerazioni.  La  razionalità  nel  mondo 
si  rivela  nella  finalità,  in  quanto  apparisce  nella  unità  e  regolarità 
della  natura,  e  non  esclude  la  costruzione  meccanica  nel  mondo, 
bensì  la  supera  e  la  integra,  come  già  aveva  veduto  il  Leibnitz. 
Codesta  considerazione  teleologica  che  presuppone  e  compie  la  in- 
terpretazione causale,  e  guarda  non  già  ad  un  termine  estrinseco 
allo  stesso  processo  cosmico  ma  ad  un  fine  immanente  (poiché 
questa  è  la  faccia  esteriore  del  processo  e  quella  ne  è  l'aspetto 
interiore),  non  può  essere  soltanto  per  noi  una  feconda  ipotesi  di 
lavoro  0  una  veduta  che  abbia,  come  il  Kant  credè,  solo  un  va- 
lore regolativo  ed  euristico  (e  già  questo  basterebbe  a  dimostrare 
come  il  pensiero  esprima  e  ricostruisca  il  processo  intimo  della 
realtà),  bensì,  come  egli  stesso  in  fondo  riconobbe  nella  Critica 
del  giudizio,  anche  un  valore  costitutivo,  quale  espressione  di  va- 
lore 0  di  un  sistema  di  valori  reali  riconosciuti  nella  natura: 
poiché  un  regno  di  fini  è  un  regno  di  valori.  Ora  cotale  organismo 
di  giudizi  valutativi  è  ciò  che  appunto  costituisce  la  trama  di  una 
filosofia  0  metafisica  dei  valori  naturali,  che  contornano  o  meglio 
precedono  i  valori  umani.  Quella  potenzialità  evolutiva,  quella 
spontaneità  creatrice  della  natura  che  così  acutamente  è  stata  il- 
lustrata dal  recente  contingentismo  del  Boutroux,  dall'intuizionismo 
del  Bergson  e  da  ogni  forma  di  volontarismo,  non  avrebbe  alcun 
senso  0  valore  senza  che  vi  fosse  una  direzione  nello  stesso  pro- 
cesso evolutivo.  E  la  direzione  implica  un  segno  verso  cui  tende, 
se  non  un  termine  in  cui  sia  per  aver  fine.  Lo  slancio  vitale  o 
l'espansione  vitale  non  s'intende  senza  questo  segno  da  conseguire. 
Per  questo  il  processo  evolutivo  non  è  se  non  eccezionalmente  rever- 
sibile, nei  rari  e  limitati  casi  di  regressione  vitale  o  involuzione. 
Per  quanti  sforzi  abbia  fatti  il  trasformismo  evolutivo  onde  ri- 
durre il  processo  in  termini  di  causalità  meccanica,  la  veduta  di 
una  finalità  immanente,  segnatamente  nei  processi  vitali  dell'in- 
dividuo e  della  specie^  sempre  più  s'è  venuta  insinuando  nei  con- 
cetti e  nei  termini  di  cui  si  vale  la  biologia  odierna,  prima  anche 
che  apparisse  il  cosidetto  neo-vitalismo.  Basterebbero  a  dimostrarlo 
la  teoria  dei  colori  utili,  la  vittoria  del  forte  o  del  più  adatto 
nella  lotta  per  la  vita,  la  evidente  virtù  economica  riconosciuta 
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nella  natura  specie  nei  processi  organici,  sì  nella  semplicità  della 
disposizione  meccanica  e  si  nell'uso  dei  mezzi  più  semplici  a  con- 
seguire un  fine.  La  stessa  inclinazione  degli  evoluzionisti  (lo  Spencer 
per  primo)  a  graduare  le  forme  dell'evoluzione  in  più  o  meno  per- 
fette 0  più  omogenee  o  eterogenee  (mentre  di  per  se  la  nebulosa 
non  è  meno  perfetta  o  eterogenea  di  un  sistema  sidereo  già  co- 
stituito) indica  la  stessa  invincibile  tendenza. 

Checche  si  dica,  il  concetto  di  evoluzione  è  incomprensibile  ne- 
gando la  finalità  naturale.  Nemo  dat  quod  non  habet  :  nè  la  natura 
potrebbe  mai  generare  dal  suo  grembo  la  ragione  se  non  contenesse 
in  germe  la  mentalità,  ed  alla  attuazione  di  questa  non  tendesse 
con  un  intimo  determinismo  teleologico  attraverso  la  diversità  qua- 
litativa dei  suoi  gradi  e  a  quelle  che  l'Emerson  disse  le  spire 
delle  sue  forme.  Non  è,  dunque,  un  processo  che  vada  dal  meno 
al  più,  come  l'intende  il  trasformismo  naturalistico:  poiché  ex 
nihilo  nihil,  e  il  meno  non  potrebbe  mai  generare  il  più  (1).  Ma 
come  il  pensiero,  l'ultimo  a  comparire  nel  tempo  è  primo  in  ra- 
gione, così  non  solo  è  il  punto  onde  dobbiamo  muovere  per  in- 
tendere il  processo  evolutivo,  ma  ne  è  effettivamente  la  ragione  in- 
tima e  la  causa  motrice  in  quanto  ne  è  il  fine.  E  il  fine  se  come 
effetto  consegue,  come  causa  precede;  poiché  è  l'effetto  che  si  fa 
causa,  e  di  esso  si  potrebbe  ripetere  la  parola  profetica  messia- 
nica :  "  quegli  che  verrà  dopo  di  me  è  da  più  di  me  :  perchè  era 
prima  di  me  „  (Job.,  I,  15)  (2).  Di  qui  il  significato  e  la  bellezza 
dell'evoluzione  che  fa  della  natura  una  gerarchia  di  valori. 

Gli  oggetti  sono,  infatti,  riconosciuti  reali,  se  e  in  quanto  hanno 
quella  unità  nella  differenza,  quella  stabilità  nel  mutamento,  quella 
individualità  intelligibile,  che  sono  i  caratteri  essenziali  dello  spi- 
rito. In  quanto  possiedono  questi  caratteri,  hanno  una  esistenza 


(lì  V.  il  mio  scritto  citato  in  "  Rivista  Filosofica  „,  aprile  1907,  e  l'altro  in 
"  Nuova  Parola  ILI,  1904,  e  quanto  dice  il  Gentile,  La  rinascita  dell'Idealismo, 
pag.  22  (Napoli,  1903). 

(2)  Mi  sia  lecito  riferirmi  ad  un  mio  vecchio  scritto  [Il  carattere  formale 
del  principio  etico,  Padova,  1884),  di  cui  mi  compiaccio  notare  il  sostanziale 
accordo  nell'applicazione  al  problema  morale  coi  principi  che  qui  svolgo  in 
un  senso  largamente  metafisico.  —  V.  anche  Zeller,  Vortràge  und  Ahhandlungen, 
II,  1877,  pag.  527  e  segg.;  e  Ward,  Naturalism  and  Agnosticism,  \o\.ll,  I''  qò.,, 
London,  1903. 
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indipendente  e  sostanziale.  Di  qui  non  è,  pertanto,  lecito  inferire  che 
ogni  oggetto  sia  un  soggetto  cosciente  :  perchè  la  realtà,  come  av- 
verte il  Caird  (1),  non  è  un  predicato  semplice,  che  sia  applicabile 
ad  ogni  cosa  nello  stesso  senso.  Noi  dobbiamo  pur  riconoscere  quella 
che  il  Bradley  .chiama  differenza  di  grado,  ed  è  forse  differenza 
specifica.  I  così  detti  giudizi  esistenziali  non  contengono  un  pre- 
dicato identico.  Nel  piii  alto  senso,  il  termine  "  reale  „  può  essere 
attribuito  solo  ad  una  res  completa,  cioè  ad  una  realtà  compiuta 
in  sè  stessa,  determinata  da  sè  stessa,  che  abbia  in  sè  la  propria 
ragione.  Ma  questo  non  implica  che  sia  negata  la  realtà  anche  ai 
fenomeni  più  fuggevoli  ed  umbratili,  o  agli  aspetti  di  alcunché  di 
più  sostanziale.  Yi  è,  adunque,  una  certa  graduazione  nell'essere 
delle  cose,  e  in  rapporto  alla  misura  varia  della  loro  indipendenza. 
E  se  consideriamo  il  concetto  di  "  valore  „  come  equivalente  a 
quello  ^i  realtà,  noi  abbiamo  cosi  una  graduazione  di  valori  reali: 
perchè  ogni  essere  che  ha  in  sè  la  propria  ragione  ha  anche  un 
suo  proprio  valore,  mentre  quello  che  dipende  da  altri  non  ha  che 
un  valore  relativo:  d'una  relatività,  dunque,  non  per  il  soggetto 
conoscente  ed  operante,  bensì  d'una  relatività  oggettiva.  Così  è 
che  la  totalità  di  un  sistema  possiede  un  più  alto  ordine  di  realtà, 
e  quindi  di  valore,  che  non  un  aggregato  di  parti  non  intimamente 
connesse,  o  che  le  parti  medesime.  Un  essere  vivente  nella  sua  in- 
dividualità organica  può  ben  riguardarsi  come  più  reale  e  valevole 
di  un  essere  inorganico.  Parimente  nella  sfera  del  mondo  organico, 
noi  possiamo  trovare  questi  gradi  diversi  di  essere  e  di  valore, 
dalla  semplice  cellula  vegetale  alle  più  alte  o  complesse  forme 
della  vita  animale.  Ma  se  per  tali  esseri  noi  parliamo  di  sostan- 
zialità solo  in  quanto  la  loro  esistenza  si  riferisce  ad  un  centro 
interiore,  solo  nell'uomo  ritroviamo  la  costante  auto-identità,  quella 
unità  identica  in  tutte  le  differenze  e  i  mutamenti,  che  piena- 
mente soddisfa  al  nostro  concetto  di  una  realtà  sostanziale,  e 
quindi  di  un  valore  autonomo.  E  unità  vera  perchè  è  autocoscienza: 
e  tale  è  perchè  capace  di  riferire  tutte  le  cose  a  sè  stessa,  di 
generare  un  nuove  ordine  di  realtà  dal  suo  seno,  cioè  di  ricosti- 
tuire il  mondo  da  un  centro  individuale  di  attività.  E  perciò  la 


(1)  Cfr.  Watson,  The  Idealisin  F.  E.  Caini,  in  "  Philosophical  Review 
may  1909,  p.  264. 
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coscienza  è  il  sommo  valore  che  l'esperienza  ci  offra.  Se  non  che 
una  coscienza  finita  è  incompleta,  come  quella  che  appartiene  ad 
una  pili  vasta  totalità  sociale  e  storica,  e  più  ampiamente  appare  un 
elemento  nella  costituzione  dell'universo:  di  guisa  che  noi  siamo 
condotti  ad  integrare  questa  serie,  postulando  la  realtà  di  una 
coscienza  assoluta,  da  cui  tutti  gli  esseri  si  possono  concepire 
derivanti  la  loro  relativa  realtà  e  il  loro  rispettivo  valore.  In 
questo  concetto  di  un  valore  assoluto,  di  un  valore  dei  valori, 
culmina  anche  la  visione  dantesca  (Farad.,  XXXIII,  80  s.); 

Per  questo  a  sostener,  tanto  ch'io  giunsi 
L'aspetto  mio  col  valore  infinito. 

Qui  pertanto  è  la  ragione  per  cui  codesta  comprensione  valutativa 
della  natura  ricongiunge,  da  un  lato,  l'etica  alla  cosmologia  giusti- 
ficando la  religione,  e  questa  cosmologia  filosofica  accorda,  dall'altro, 
coi  metodi  sperimentali  delle  scienze  fisiche.  Poiché  il  fine  intimo 
che  la  ragione  esclusivamente  discopre  nella  natura  non  è  che  una 
categoria  della  volontà,  la  ragione  così  riapre  la  via  a  tutti  gli  ele- 
menti delle  potenze  pratiche  direttive  della  vita  indagate  dall'etica, 
e  giustifica  la  religione,  la  quale,  come  ha  ben  veduto  l'Hoeffding, 
è  l'aspirazione  alla  conservazione  ultima  dei  valori.  E  questo  pur 
mantenendo  il  primato  del  pensiero,  che  è  giudice  e  misura  d'ogni 
altro  valore,  ed  è  pur  quello  che  ci  fa  conoscere  come  l'attività 
volitiva  unifichi  in  se  la  natura  e  il  valore,  la  causalità  e  la  fina- 
lità. Se  il  sentimento  e  le  potenze  volitive  offrono  i  colori  del 
mirabile  quadro,  la  ragione  sola  è  quella  che  ne  presenta  il  di- 
segno. I  valori  morali  del  mondo  umano,  come  la  ragione  dimostra, 
vengono  così  acquistando  la  loro  giustificazione  nell'ordine  reale 
della  natura.  E  se  la  filosofia  in  quanto  comprende  la  logica, 
l'estetica  e  la  morale,  è  dottrina  delle  leggi  normative,  come  il 
Windelband  la  chiama  ;  se,  mentre  le  altre  scienze  indagano  ciò 
che  è,  ella  ricerca  ciò  che  deve  essere  (urtheilen-beurtheilen),  questo 
è  possibile  a  patto  che  essa,  in  quanto  è  dottrina  generale  della 
realtà,  dimostri  come  ciò  che  è  realmente,  debba  essere  anche  ideal- 
mente. Ora  poiché  il  processo  finale,  come  ha  ben  chiarito  il 
Wundt  (1),  non  è  altro  che  il  processo  causale  veduto  regressi- 


(1)  Wundt,  Logik,  I,  pag.  642;  System  der  Philos.,  2"  ed.,  1897,  pag.  311 
e  segg.;  R.  Eisler,  Kritis.  EinfUhruny  in  die  Philosophie,  Berlin,  1905,  pag.  190 
e  seguente. 
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vamente  e  inversamente,  quello  che  le  scienze  considerano  come 
attinenza  fra  causa  ed  effetto  nei  fenomeni,  la  filosofia  vede,  da 
una  parte,  logicamente  come  rapporto  di  ragione  e  di  conseguenza, 
e,  dall'altra,  metafisicamente  come  rapporto  di  tendenza  ad  un 
fine.  Ne  questa  finalità  ci  appare  più  come  una  nostra  veduta 
(ansicht  direbbe  il  Kant)  la  quale  abbia,  come  per  le  scienze  della 
natura^  un  valore  meramente  regolati vo  ed  euristico,  bensì  come 
espressione  di  un  principio  costitutivo.  Dal  pensiero  che  è  per  sè 
stesso  la  forma  della  più  intima  connessione  scaturisce  necessa- 
riamente l'idea  di  una  connessione  universale  nella  figura  della 
finalità.  E  come  la  ragione  dimostra  che  se  la  natura  non  fosse 
già  in  certo  modo  razionale  non  si  spiegherebbe  l'apparire  dello 
spirito,  così  deve  riconoscere  che  non  sarebbe  possibile  alcuna  ma- 
nifestazione di  un  sistema  di  fini  nel  mondo  della  volontà  ove  già 
nella  patera  non  vi  fosse  la  preparazione  e  il  segno  dell'ordina- 
mento teleologico.  E  un  congegno  dei  fini  al  di  fuori  del  mondo 
umano  non  può  stare  altro  che  nell'apparire  ciascun  grado  subor- 
dinato ad  un  grado  superiore  che  ne  sia  la  ragione  di  essere,  e 
che  gli  dia  un  senso,  finche  la  serie  culmina  nella  coscienza. 

Il  libro  dell'universo  non  è  scritto  soltanto  come^  secondo  la 
parola  biblica  accolta  da  Galileo,  va  ripetendo  il  naturalismo,  in 
numeri  e  figure;  ma  anche  in  lettere,  le  quali  si  compongono  in 
parole  che  danno  un  senso.  Il  tempo  può  voltare  bensì  le  pagine 
di  quel  libro,  ma  nessuna  lettera  o  parola  iscrittavi  può  essere 
tolta  senza  alterare  quel  senso.  Gli  esseri  inferiori  saranno  le  let- 
tere che  di  per  sè  non  bastano  a  darlo,  mentre  gli  esseri  supe- 
riori saranno  le  parole:  ma  tutti  sono  elementi  diversamente  ne- 
cessari a  comporre  la  totalità  dell'universale  discorso,  espressione 
e  rivelazione  di  una  mente.  Neo-hegelismo  questo,  se  si  vuole  :  ma 
integrato  da  tutti  gli  elementi  etici  che  sono  impliciti  in  questa 
veduta  di  teleologia  immanente  ed  in  parte  volontaristica,  e  in 
questa  interpretazione  valutativa  delle  cose  che  manca  al  razio- 
nalismo hegeliano.  La  filosofia  dei  valori  naturali  contempera  così 
volontarismo  e  razionalismo  e  li  comprende  in  una  sintesi  supe- 
riore, che  oltrepassa  quell'antitesi  fondamentale  in  cui,  secondo 
nota  lo  Stein  (1),  riman  circoscritto  il  nuovo  idealismo,  pur  sotto 


(1)  Stein,  Fhilos.  Stromungen  der  Gegemvart,  1908,  pag.  23. 
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nomi  e  forme  diverse,  di  scienze  della  natura  e  scienze  dello  spi- 
rito col  Dilthey,  di  natura  e  storia  col  Windelband,  di  natura  e 
cultura  col  Rickert,  di  cosa  e  persona  collo  Stern,  di  natura  e 
valore  col  Miinsterberg. 

Ma  non  basta  l'ordine  statico  a  costituire  la  gerarchia  dei  valori. 
Questa  non  ha  senso  senza  che  ciascuno  di  essi  abbia  in  se  la 
potenzialità  e  la  tendenza  ad  un  grado  superiore:  e  tutti  insieme 
siano  non  pure  elementi  di  un  unico  sistema,  sì  anche  momenti 
di  un  unico  processo.  Ora  proprio  dello  spirito  moderno  è  il  raffi- 
gurarsi l'essere  sotto  un  aspetto  biologico,  quasi  in  un  processo 
di  trasformazione  perenne:  o  questa  indefinita  serie  ci  apparisca 
sotto  forma  di  necessità  mentale  per  noi  di  rimuovere  continua- 
mente i  limiti  rappresentativi  del  mondo  nello  spazio,  ovvero  per 
l'altra  necessità  di  prolungare  la  successione  dei  momenti  nel 
tempo,  cioè  l'impossibilità  illustrata  dal  Kant  di  chiudere  le  due 
serie.  Se  il  pensiero  antico  era  essenzialmente  statico,  il  concetto 
moderno  del  mondo  è  invece  profondamente  dinamico.  Ma  come 
in  un  universo  immutabile  o  mosso  solo  da  ritorni  e  ricorsi  ritmici 
male  s'insinua  il  concetto  di  un  ordinamento  finale  —  a  meno  che 
il  fine  non  sia  esterno  come  l'atto  puro  di  Aristotele  —  così  in 
un  universo  che  divenga  nel  tempo  trova  invece  naturalmente 
adito  l'idea  che  la  molteplicità  degli  elementi  vi  abbia  cooperato, 
nonostante  la  differenza,  con  un  intimo  accordo  in  una  determinata 
linea  direttiva  e  progressiva  verso  un  termine.  Ora,  se  questo 
verso  cui  tende  sia  la  dissoluzione  e  la  morte  ovvero  una  più  alta 
forma  di  vita,  se,  cioè,  abbia  ragione  il  pessimismo  ovvero  quello 
che  altri  dice  il  "  meliorismo  „,  non  potremmo  mai  risolvere  ove 
non  vi  fosse  nel  mondo  lo  spirito  che  è  perfettibile  e  progressivo, 
ed  è  il  vero  sale  della  terra.  In  un  universo  che  apparisce  eterno, 
armonioso,  compiuto,  immutabile,  assoluto,  non  sarebbe  possibile  la 
vita  morale,  la  quale  è  invece  un  continuo  conato  :  perchè  solo  ciò 
che  si  muove  vive,  e  solo  ciò  che  è  morto  non  si  muove.  L'imper- 
fezione del  mondo  è  quella,  dunque,  che  assicura  il  valore  pro- 
gressivo e  teleologico  dell'evoluzione,  poiché  nel  suo  corso  penetra 
e  nella  sua  trama  s'insinua  l'opera  del  pensiero,  che  è  inestingui- 
bile e  perennemente  ascensiva  verso  l'assoluto.  In  questa  ascensione 
faticosa  e  dolorosa  ma  luminosa,  in  questa  via  della  perfezione 
la  legge  è  la  lotta  contro  la  resistenza  degli  elementi  avversi. 
Nitor  in  adversum  e  l'insegna  dell'essere  che  ricerca  sè  stesso  e  si 
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eleva  alla  coscienza  di  se;  la  parola  del  finito  che  anela  all'infinito. 
Ora  l'uomo  in  questo  processo  ha  veramente  il  posto  che  ha  l'Eros 
platonico,  fra  il  sensibile  e  l'ideale.  Non  e  ne  Dio  nè  bruto;  è 
mortale  e  tende  verso  l'immortalità.  Privilegio  suo,  quindi,  è  la 
perfettibilità.  Gli  animali  inferiori  sono  perfetti  in  quanto  sono 
commisurati  ai  loro  fini  ;  ma  non  procedono  oltre  di  questi.  Gloria 
dell'uomo  è  l'essere  inappagato  e  inappagabile.  Seguire  virtute  e 
conoscenza  è  bensì  compito  suo  ;  non  già  conseguirla,  cioè  possederla 
intera;  altrimenti  avremmo  la  morte  di  ogni  attività  spirituale. 
Invece  l'uomo  sa  in  parte,  e  sa  i  suoi  limiti;  ma  sapendoli,  ideal- 
mente li  oltrepassa;  perchè  non  conosce  i  suoi  limiti  se  non  chi 
ne  è  fuori.  È  fra  il  reale  presente,  e  l'ideale  cui  anela;  e  come 
canta  il  Brov/ning  {Death  in  the  Desert)  :  "  le  ali  dell'anima  sua 
non  posano  mai  „. 

Cosi  per  virtù  di  cotale  veduta  storica,  ideale  e  valutativa  della 
natura  universa,  le  scienze  fìsiche  si  avvicinano  alle  scienze  umane 
nella  comune  forma  di  un'immensa  storia  che  dalla  nebula  primor- 
diale si  stende  fino  a  quella  delle  piti  alte  civiltà  umane.  E  su 
questo  comune  fondamento  si  eleva  la  filosofia  dei  valori  univer- 
sali, la  quale  considera  l'universo  in  quanto  si  può  comprendere 
come  una  scala  graduata  ed  ascendente  di  valori,  simile  a  quella 
di  cui  Dante  ci  ha  dato  una  immagine  celestiale  nel  Paradiso,  ove 
l'altezza  spirituale  cresce  di  sfera  in  sfera.  Mentre  al  naturalismo 
l'uomo  appare  quasi  iscritto  nella  natura  come  i  suicidi  negli  al- 
beri strani  della  selva  dantesca,  e  all'umanismo  piace  quasi  di 
rimuoverlo  e  straniarlo  dal  seno  di  lei,  cercando  la  ragione  dei 
valori  umani  solo  nella  storia  e  nella  vita  sociale,  la  filosofia  con- 
siderata come  dottrina  dei  valori  universali  tende  a  reintegrare 
l'unità  della  natura  e  dell'umanità  come  quella  che  dimostra  come 
la  luce  dei  valori  spirituali  si  rifletta  su  ciò  che  sembra  non  avere 
intrinseco  valore,  e  riconosce  nell'intelletto  e  nella  volontà  umana 
l'ufficio  di  espressione  e  l'indice  ultimo  di  quella  virtii  non  cieca, 
ma  razionale  che  dal  di  dentro  muove  ed  urge  l'universo,  ed  ope- 
rosa affatica  le  cose  tutte  verso  le  più  eccelse  cime  dell'esistenza 
e  della  vita. 


Verso  il  nuovo  idealismo. 


§  1- 

In  una  notevole  risposta  ad  una  circolare  del  Direttore  di  una  Ri- 
vista italiana  (1),  il  signor  Michele  Giorgio  Conrad  scriveva,  qualche 

anno  fa,  queste  parole:     L'idealismo  è  sempre  stato  quaggiù  

anche  nei  periodi  del  più  sfrenato  naturalismo  e  del  più  crudo 
positivismo  „  ;  soggiungendo  poi  :  "  crei  pel  suo  paese,  crei  per  noi 
un  vero  genio  dell'idealismo,  un  vero  taumaturgo  nella  filosofia...., 
uno  spirito  creatore,  forte  come  gli  elementi,  e  tosto  il  movimento 
filosofico  riceverà  uno  slancio  ideale  decisivo  „. 

Ora  tutto  ciò  è  più  vero  in  apparenza  che  in  realtà.  Poiché 
se  gli  spiriti  iniziatori  o  creatori  si  manifestarono  senza  dubbiO; 
in  ogni  età;  e  idealisti  non  mancarono  anche  nel  periodo  della 
prevalenza  del  naturalismo,  essi  non  ebbero  sèguito  ;  nè  si  può 
dire  avessero  esistenza  efficace  se  non  quando  trovarono  una 
atmosfera  ideale  favorevole  alla  diffusione  delle  loro  persua- 
sioni: 0  tale  almeno  che  queste  idee  loro  potessero  cadere  come 
seme  su  terreno  non  infruttifero.  Se  lo  spirito  positivistico  ha 
regnato  per  un  lungo  periodo,  non  è  certo  che  non  vi  fossero 
anche  in  esso  manifestazioni  isolate  d'idealità.  Gli  è  che  gli  uomini 
più  ascoltati  e  seguiti  non  camminavano  allora  per  quella  via,  e 
l'orientamento  generale  degli  animi  non  si  volgeva  in  quel  senso. 
Oggi  la  direzione  è  cangiata  visibilmente;  e  la  parola  del  tempo 


(1)  La  "  Nuova  Parola  „  a.  Ili,  n.  7,  1904. 
A.  Chiappelli,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo. 
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nostro,  nel  quale  hanno  maggiore  efficacia  le  azioni  impersonali  e 
le  forze  collettive  che  non  abbiano  avuto  in  nessun  altro  mai,  la 
parola  veramente  viva,  è  quella  che  suggeriscono,  da  un  lato,  le 
nuove  condizioni  sociali,  e  dall'altro,  le  nuove  vedute  che  la  scienza 
apre  sempre  più  sull'universo,  e  la  necessità  in  cui  il  pensiero 
criticamente  educato  si  trova  di  riconoscere  nelle  forze  della  vita 
morale  un  valore  di  rivelazione  circa  l'economia  dell'essere  ;  valore 
non  minore,  sebbene  diverso,  da  quello  che  ci  offrono  le  nostre 
facoltà  conoscitive  e  razionali.  Nel  dominio  dell'arte  il  potere  le- 
gislativo è,  senza  dubbio,  un  diritto  del  genio.  Ma  se  la  vita,  come 
diceva  Mefistofele,  è  più  grande  cosa  del  pensiero^  è  anche  molto 
più  complessa  e  universale  dell'arte.  Onde  è  che  ad  ordinarla,  più 
che  l'opera  solitaria  dei  genii,  possono  le  vaste  e  impersonali  cor- 
renti di  un  tempo. 

Quel  movimento  di  conversione  dello  spirito  moderno  verso  le 
alte  finalità  etico-religiose  della  vita  che  segna  quasi  di  una  lista 
d'oro  l'orizzonte  all'aurora  del  secolo  neonato,  non  è  solo  visibile 
negli  uomini  di  lettere  come  il  Tolstoi  o  il  Bourget,  il  Coppée, 
l'Huysmans,  il  Brunetière  o  il  Graf,  ai  quali  di  consueto  la  critica  si 
arresta  (1).  Un  fenomeno  parallelo  è  avvenuto  in  molti  dei  maggiori 
uomini  di  scienza  e  di  pensiero,  e  più  rappresentativi  di  questo 
mutato  orientamento  degli  spiriti,  quali  il  Wallace,  il  James,  il  Ro- 
manes,  il  Lodge,  che  dallo  schietto  naturalismo  un  tempo  professato 
trascorsero  consapevolmente  ad  una  forma  d'idealismo,  affine  in 
alcuni  di  essi  allo  spirito  religioso.  Poiché  se,  da  un  lato,  questo 
si  annuncia  come  un  oscuro  conato  delle  nuove  forze  sociali  nel 
loro  lontano  ideale  di  una  maggiore  giustizia,  dall'altro  si  mani- 
festa oggi  più  apertamente  qua  e  là  sulle  cime  più  luminose  della 
cultura  moderna:  e  tanto  più  significativo  in  quanto  opera  al  di 
fuori  delle  varie  confessioni  religiose,  ed  anzi  sostanzialmente 
contro  di  esse.  Si  può  combattere  un  tal  movimento,  ma  non  è 
lecito  ignorarlo. 

E  nemmeno  è  lecito  riferirlo  a  cause  d'ordine  inferiore,  lo  spi- 
rito di  parte,  o  il  capriccio  della  moda^  o  la  paura  sociale.  Una 
grande  e  nuova  esperienza,  un  complesso  di  difficoltà  della  vita 


(1)  Vedi  ad  es.  il  libro  del  Semeria,  Gente  che  va,  ecc.,  Genova,  1902,  e  gli 
articoli  del  Sagaret  nella  "  Revue  (Revue  des  Revues)  „,  1  e  15  novembre  1903. 
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debbono  aver  generata  questa  crisi  negli  spiriti  più  vigili  del 
tempo;  e  nel  movimento  intimo  della  cultura  moderna  sono  vera- 
mente da  cercarne  le  cagioni  adequate  e  profonde.  Poiché  l'opera 
grandiosa  del  nostro  tempo,  se  considerata  nelle  sue  parti  segna  delle 
conquiste  incontestabili  e  gloriose  sulle  cose,  considerata  nel  suo  in- 
sieme solleva  una  difficoltà  sostanziale  e  un  dubbio  riguardo  ai  bene- 
fici che  ne  sien  potuti  venire  all'anima  nostra.  Sembra,  anzi,  che 
lo  svolgimento  delle  nostre  forze  d'espansione  acuisca  il  sentimento 
dei  limiti  del  nostro  potere,  e  il  progresso  medesimo  apra  la  via 
a  nuove  questioni.  Quanto  più  le  scienze  fìsiche  ci  hanno  insegnato 
a  comprendere  i  fenomeni  con  sempre  maggiore  evidenza  e  ad  or- 
dinarli in  leggi  sempre  più  semplici,  tanto  più  il  fondo  delle  cose 
pare  siasi  allontanato  da  noi.  L'unità  stessa  della  nostra  coscienza 
risoluta  dall'analisi  psicologica  nei  suoi  elementi,  s'è  chiarita  in- 
comprensibile nella  sua  sintesi  profonda.  Noi  possiamo  sperare 
che  lo  studio  odierno  delle  energie  radio-attive,  e  forse  la  sco- 
perta stessa  del  "  radium  „,  annullando,  o  trasfigurando  la  ipotesi 
atomica,  e  risolvendo  la  materia  in  termini  di  energia,  possano  un 
giorno  condurci  a  determinare,  colla  unità  della  materia,  la  natura 
fisica  della  forza  universale  (forza  eterea,  elettrica  o  quale  altra)  (1), 
ma  non  perciò  rimarrà  meno  misteriosa  la  sua  stessa  esistenza 
e  la  ragione  delle  sue  trasformazioni  e  manifestazioni.  Poiché 
questa  forza  concepita  come  il  fondo  ultimo  dell'essere  conviene 
sia  di  tal  natura  da  contenere  in  sè  la  ragione  dei  fenomeni  più 
alti  e  complessi,  fino  a  quelli  della  vita  spirituale.  Ora  il  com- 
plesso contiene  in  sè  il  semplice,  non  già  il  semplice  può  spie- 
gare, per  ripetersi  e  moltiplicarsi  che  faccia,  il  complesso.  La 
complessità,  in  una  forma  potenziale,  deve  dunque  trovarsi  alle 
origini  e  nel  fondo  delle  cose;  mentre  la  tendenza  prevalsa  du- 
rante gli  ultimi  tempi  nella  scienza  era  di  prendere  le  inferiori 
forme  dell'esistenza  come  principio  bastevole  a  spiegare  le  su- 
periori. 

Che  l'odierno  orientarsi  degli  spiriti  più  vivi  e  moderni  verso 
una  concezione  idealistica  della  realtà  e  della  vita,  e  quella  che 
altrove  io  dissi  la  ripresa  dei  valori  ideali  nel  mondo  della  cul- 


(1)  KiNGSLAND,  Scientìfic  Jdealism,  London,  1909  ;  L.  Poincaré,  La  Physique 
Moderne,  Paris,  1906,  pag.  278  e  segg. 
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tura,  abbia  la  sua  ragione  in  un  complesso  di  cause  storiche  e 
sociali  al  di  fuori  del  movimento  propriamente  scientifico,  non  è 
mente  larga  o  animo  scevro  di  passioni  che  possa  oggi  discono- 
scere. Ma  le  cause  sociali  per  le  infinite  vie  e  i  tramiti  delicati 
e  complicati  della  cultura  convergono  ed  operano  poi  nella  stessa 
coscienza  scientifica  in  guisa  da  assumere  una  forma  razionale, 
che  non  è  se  non  la  traduzione  riflessa  e  consapevole  dei  mille 
oscuri  bisogni  e  delle  molteplici  aspirazioni  d'un  tempo.  Poiché 
non  è  dubbio  che  il  modo  di  rappresentarsi  l'universo  esterno  in 
ciascuna  età  sia  come  la  proiezione  del  modo  onde  in  essa  s'in- 
tende la  vita.  Quella  che  i  tedeschi  dicono  la  "  Weltanschauung  „, 
riproduce  obiettivamente  quale  è  la  "  lebensanschauung  „  di  un 
popolo  0  di  un'epoca  storica.  E  a  quella  guisa  che  i  Greci  si  raf- 
figurarono l'universo  come  un  ordine  di  bellezza  ("  cosmos  „),  e  la 
civiltà  medioevale  vide  nel  sistema  dei  cieli  quasi  un  riflesso  della 
gera:^chia  feudale  e  disegnò  la  sua  visione  del  mondo  nelle  forme 
portegli  dalla  intuizione  religiosa,  così  l'età  nostra,  età  di  relazioni 
crescenti  e  di  concitato  lavoro,  tende  a  rappresentarsi  il  mondo 
come  un  sistema  infinito  di  relazioni  e  di  moti  e  come  una  evo- 
luzione continua  ed  infinita  di  forme  organicamente  consociate. 

Ma  codesta  verità  che  io  avrei  amato  non  veder  negletta  in 
un  libro  notevole  come  quello  del  Villa,  ad  esempio,  o  in  quello 
dello  Schmidt,  che  discorrendo  dell'idealismo  odierno  dovrebbero 
cercarne  le  cagioni  storiche  molteplici  e  profonde  per  meglio  mi- 
surarne il  valore,  non  esclude  punto  l'altra  sulla  quale  giustamente 
insiste  lo  scrittore  italiano  (1),  il  carattere  essenzialmente  razionale 
e  scientifico  del  presente  movimento  idealistico.  Può  bene  essere 
agl'ignari  e  agli  incompetenti  un  comodo  espediente  il  denigrarlo 
qualificandolo  per  neo-misticismo,  sentimentalismo,  restaurazione  di 
ideali  atavici,  o  in  altri  consimili  modi.  Se  non  è  lecito  discono- 
scere un  carattere  di  riazione  inerente  ad  ogni  nuovo  movimento 
degli  spiriti  che  tenda  a  ristabilire  l'equilibrio  turbato  dal  lungo 
prevalere  dell'opposta  direzione  (e  riazione  è  veramente  questa 
odierna  contro  le  soverchie  pretese  d'un  positivismo  esclusivo  ed 
unilaterale  che  intendeva  parlare,  e  per  sentenza  inappellabile,  in 
nome  della  scienza  empirica,  tenuta  per  onnipossente),  non  è 


(1)  G.  Villa,  L'Idealismo  Moderno,  Torino,  Bocca,  1905. 
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dubbio  d'altronde  che  dai  più  alti  ed  autorevoli  nomi  della  scienza 
odierna  sono  oggi,  invece,  da  un  canto  richiamate  le  menti  ad 
una  maggiore  consapevolezza  critica  dei  limiti  del  nostro  potere 
conoscitivo,  e  si  accenna,  dall'altro,  ad  integrare  la  concezione 
meccanica  del  mondo  e  della  vita  con  una  veduta  più  profonda, 
che  il  naturalismo  presumeva  avere  eliminata  per  sempre.  Basta 
ricordare  la  celebre  lettera  che  pochi  anni  or  sono  Lord  Kelvin, 
uno  dei  maggiori  fisici  recenti,  pubblicava  nella  "  Nineteenth  Cen- 
tury  „  ;  e  ciò  che  poco  tempo  fa  scriveva  un  altro  grande  natura- 
lista, Olivier  Lodge,  sulla  irreducibilità  dei  fenomeni  vitali  ai  pro- 
cessi fisico-chimici,  o  la  critica  severa  che  egli  medesimo  faceva 
del  tardivo  materialismo  Haeckeliano  (che  è  poi  un  animismo)* 
Basta  infine  ripensare  alle  significative  espressioni  onde,  aprendo 
uno  degli  ultimi  Congressi  dell'  "  Associazione  britannica  per  il 
progresso  delle  scienze  „,  Alfredo  Balfour,  il  chiaro  uomo  di  Stato 
e  cancelliere  dell'Università  d'Edimburgo,  chiudeva  il  suo  me- 
morabile discorso  sulla  "  Nuova  teoria  della  materia  „  :  "  Quanto 
più  la  scienza  della  natura  s'accresce,  lo  spirito  umano  tende 
sempre  più  fortemente  verso  una  interpretazione  idealistica  del- 
l'universo „. 

* 

*  * 

L'idealismo  moderno,  che  solo  lentamente  va  prendendo  oggi 
forme  determinate  e  lineamenti  fermi  e  decisi,  non  scaturisce,  di- 
fatti, 0  non  soltanto,  da  una  condizione  negativa,  cioè  dalla  insuf- 
ficienza oramai  provata  delle  leggi  del  mondo  fisico  a  spiegare, 
in  tutti  i  suoi  aspetti,  la  vita  morale,  sì  anche  dal  fatto  stesso 
che  l'intuizione  rigorosamente  meccanica  del  mondo  apparisce 
oramai  inadeguata  a  dar  ragione  della  stessa  realtà  esteriore,  se 
nella  ricerca  scientifica  di  questa  si  voglia  penetrare  oltre  la  su- 
perficie. Si  tende  bensì  da  ogni  parte  all'unità,  ad  una  concezione 
monistica  del  reale,  alla  quale  lo  spirito  moderno  è  più  forse  pro- 
clive che  non  sia  stato  in  niun  altro  tempo  mai.  Ma  oltreché  non  ha 
vinta  la  concezione  pluralistica,  rinascente  oggi,  anzi,  in  America 
e  in  Francia,  e  non  poche  menti  inclinano  a  cercare  l'unità  in 
un  principio  ideale  e  spirituale  anziché  in  un  "  quid  „  neutro,  di 
cui  la  materia  e  lo  spirito  dovrebbero  essere  manifestazioni  ine- 
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splicabilmente  diverse,  gli  è  che  il  concetto  stesso  di  materia 
per  la  fisica  moderna  si  converte  in  alcunché  d'incorporeo,  l'e- 
nergia: e  al  di  sopra  della  causalità  naturale  su  cui  si  fonda  e 
in  cui  legittimamente  si  circoscrive  la  scienza,  ritorna  nelle  menti 
dei  maggiori  scienziati  in  onore,  come  integrazione  necessaria  di 
quella,  l'idea  di  finalità,  onde  la  realtà  universa  deriva  significato 
e  valore. 

Che  le  scienze  dello  spirito  abbiano  dimostrata  e  ripresa  di  fatto 
la  loro  autonomia,  pur  riconoscendo  i  profondi  legami  che  le  con- 
giungono alle  scienze  della  natura,  messi  in  luce  con  tanta  bene- 
merenza dal  Positivismo,  è  indubitabile  oramai  per  chiunque  ne 
abbia  seguiti  i  movimenti  recenti  ;  e  il  Villa  lo  dimostra  assai  bene 
nel  suo  libro.  Il  filtro  attraverso  cui  s'affinarono  i  rudi  concetti  del 
materialismo  scientifico  dominante  intorno  alla  metà  del  secolo  XIX, 
fu  ìK  pensiero  critico,  rifiorito  nella  nuova  scuola  kantiana  e  pro- 
pagatosi, specie  in  Germania,  nelle  file  dei  maggiori  naturalisti 
e  matematici,  quali  l' Helmholtz,  il  Du  Bois-Reymond  e  il  Wundt. 
Di  qui  un  moto  multiforme,  ma  continuo  ed  ascendente,  nella 
seconda  metà  del  secolo  trascorso,  dal  naturalismo  verso  l'idea- 
lismo. La  crisi  odierna  del  cosi  detto  materialismo  scientifico  si 
deve,  da  un  lato,  alla  critica  delle  funzioni  conoscitive,  la  quale 
riesciva  a  dimostrare  che  ogni  forma  di  esperienza  esteriore  ci  è 
cognita  soltanto  per  mezzo  dell'esperienza  interiore,  alla  quale 
spetta  sempre  la  precedenza  ;  e  dall'altro,  alla  nuova  filosofia  della 
natura  sorta  dal  nuovo  concetto  energetico  della  materia  e  dalle 
correzioni  alla  teoria  atomica,  a  cui  conducono  specialmente  gli 
studi  recenti  sulle  sostanze  radio-attive  e  le  nuove  idee  sul  dina- 
mismo endo-atomico. 

La  teoria  energetica  della  materia,  come  fu  formulata  dal- 
rOstwald,  il  celebre  chimico  di  Lipsia,  quindici  anni  or  sono,  al 
Congresso  di  Lubecca,  e  svolta  da  lui  in  successive  pubblicazioni, 
tende  a  rilevare  come  tutte  le  proprietà  generali  della  materia  a 
noi  cognite  (peso,  resistenza,  ecc.)  si  risolvono  in  altrettante  mani- 
festazioni di  forza,  che  sole  esperimentiamo.  Onde  il  concetto  di  ma- 
teria fisica  che  si  voleva  elevare  a  legislatore  supremo,  non  è  che 
una  formazione  secondaria  e  subordinata  ;  una  finzione  senza  dubbio 
necessaria  al  nostro  pensiero,  ma  a  cui  non  rispondono  nella  realtà 
se  non  modi  e  forme  d'energia.  Anche  la  teoria  atomica  è  radical- 
mente trasfigurata  oramai  dalla  dottrina  degli  elettroni,  che  de- 
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compone  l'atomo  in  tante  correnti  d'energia,  e  l'atomo  stesso  con- 
sidera come  un  centro  generatore  o  trasformatore  di  energia. 
Nella  chimica  le  corrispondenze  fra  la  così  detta  valenza,  i  pesi 
atomici  e  le  proprietà  degli  elementi,  che  son  tutte  in  termini  di 
forza  e  di  energia,  indicano  che  il  concetto  di  un  atomo  mate- 
riale è  inadeguato.  Si  potrebbe  dire  che  il  fondo  della  materia 
è  immateriale.  Poiché  i  fenomeni  di  trasmissione  della  energia 
radiante  hanno  costretto  a  supporre  un  etere  imponderabile  e  con- 
tinuo, che  è  incompatibile  col  concetto  di  una  costituzione  atomica 
dell'universo  ;  e  alla  sostanza  eterea  non  convengono  più  i  carat- 
teri della  materia  fisica. 

Se  i  tentativi  furon  fatti  per  conciliare  le  due  esigenze,  si  do- 
vette pur  sempre  ricorrere  ad  una  ricostruzione  del  concetto  di 
atomo  ;  e  rappresentarselo  o  come  un  anello  vorticoso  (Tomson),  o 
come  un  centro  di  coerenti  eteree.  E  finalmente  dinanzi  alla  sco- 
perta di  sostanze  come  il  radio  e  le  altre  congeneri  e  delle  nuove 
forme  di  attività  radiante,  non  pare  oramai  più  sostenibile  l'antico 
concetto  dell'atomo  ;  di  guisa  che  la  speculazione  scientifica  va 
orientandosi  verso  una  concezione  energetica  della  natura. 

D'altra  parte  il  principio  della  conservazione  dell'energia  —  una 
delle  più  salde  colonne  della  fìsica  moderna  —  oltre  a  non  conci- 
liarsi bene  colla  radioattività,  non  è  riescito  a  comprendere,  nel 
circuito  chiuso  delle  trasformazioni  deirenergia  fìsica,  l'attività 
psichica  ;  della  quale  nessono  ha  potutu  trovare  l'equivalente  mec- 
canico. Nessuna  delle  forze  esterne  e  misurabili  che  operano  me- 
diante movimenti  molecolari,  può  dar  ragione  della  subiettività, 
dell'interiorità,  dell'essere  "  presente  a  se  stesso  „,  che  è  il  segno 
proprio  del  fatto  spirituale.  E  tanto  meno  nel  fenomeno  esterno 
può  cercarsi  la  ragione  di  quel  "  valore  „  che  ha  il  fatto  morale; 
e  se  di  "  valori  „  o  di  gradi  si  può  parlare  rispetto  ai  fenomeni 
naturali,  non  è  se  non  per  un  riflesso  o  proiezione  della  valuta- 
zione che  facciamo  dei  fatti  della  vita  spirituale,  ne  senza  indo- 
vinare in  essi  la  presenza  della  razionalità. 

Ora  nel  concetto  d'energia  nulla  vi  è  di  propriamente  fìsico  :  ed 
anzi  se  ne  possono  cercare  le  origini,  anche  qui,  in  una  specie  di 
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applicazione  dei  modi  dell'esperienza  interiore  alla  realtà  esterna. 
Per  esso  la  materia  verrebbe  a  risolversi  —  secondo  l'idea  già 
del  Leibniz  e  del  Kant  —  in  una  manifestazione  dell'energia  nello 
spazio,  mentre  la  vita  e  la  coscienza  ne  sono  manifestazioni  nella 
linea  del  tempo.  Ma  come  la  tendenza  prevalente  nella  mentalità 
moderna  è  quella  di  ridurre  la  molteplicità  delle  manifestazioni 
ad  un  unico  principio  originario,  così,  provata  l'insufficienza  del 
naturalismo  a  spiegare  la  vita  morale  e  l'astrattezza  verbale  di 
un  monismo  neutro,  doveva  sorgere  spontaneo  il  tentativo  di  cer- 
care la  radice  profonda  della  realtà  universa  non  nella  materia, 
ma  nella  vita  e  nello  spirito.  Ed  ecco  l'inverso  conato  del  pensiero 
odierno  d'interpretare  la  realtà  del  mondo  fisico  come  avente  il  suo 
fondamento  e  la  sua  ragione  in  una  natura  spirituale,  e  la  ten- 
denza a  ravvisare  nelle  forme  della  natura  corporea  e  anorganica 
come /un  principio  latente  ed  involuto  di  vita. 

Se  non  che  a  questo  si  spinge  soltanto  l'ala  estrema  del  movi- 
mento idealistico  del  nostro  tempo.  Ma  pur  tenendoci  fermi  sul 
terreno  più  saldo  del  pensiero  critico,  ci  è  forza  riconoscere  che 
i  diritti  dell'idealismo  risorgente  non  stanno  soltanto  nell'essere 
oramai  assicurata,  per  molteplici  vie,  l'autonomia  delle  discipline 
morali  dalle  scienze  fisiche  e  dai  metodi  loro,  o  nella  impossibilità 
di  spiegare  integralmente  con  metodo  naturalistico  il  mondo  della 
coscienza,  della  storia  e  della  vita  sociale,  cioè  il  mondo  dei  valori  ;  e 
molto  meno  in  quelle  vaghe  aspirazioni  del  sentimento  che  si  mani- 
festano nel  misticismo  letterario,  nel  simbolismo  artistico,  e  nelle 
forme  varie  della  religiosità  rinascente  ;  bensì  stanno  nei  risultati 
sicuri  a  cui  è  giunta  la  critica  del  conoscimento  e  dei  metodi  scien- 
tifici, e  nelle  vedute  nuove  che  sulla  natura  apre  la  fisica  moderna; 
nel  rinascere  odierno,  e  con  più  severi  metodi,  del  vitalismo  bio- 
logico; nella  necessità  universalmente  sentita  d'una  revisione  cri- 
tica dei  principi  fondamentali  della  scienza;  e  nel  bisogno  di  ele- 
varsi ad  una  concezione  del  mondo  che  appaghi  non  la  ragione 
soltanto,  sì  anche  le  necessità  morali,  e  riconosca  l'efficacia  diret- 
tiva che  hanno  sulla  vita  (e  quindi  il  diritto  di  dire  la  loro  pa- 
rola sulla  natura  della  realtà)  le  facoltà  pratiche  e  operative: 
rivelazione  questa,  non  meno  legittima  della  natura  operante  in 
noi,  di  quello  che  siano  le  facoltà  razionali  e  conoscitive.  L'idea- 
lismo futuro  avrà,  senza  dubbio,  il  suo  fondamento  nella  esperienza 
come  è  interpretata  dalla  scienza,  e  la  sua  forma  in  un  sistema  di 
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concetti  puri  saldamente  organati  ;  ma  tenterà  di  adempiere  anche 
le  più  profonde  esigenze  dell'idealità  umana  nel  regno  della  mo- 
ralità, dell'arte,  della  vita  religiosa,  cercando  in  un  concetto  com- 
prensivo, 0,  come  dicono  integrale,  della  realtà  la  ragione  che  le 
giustifichi.  Non  è  lecito,  per  fermo,  antivedere  quale  sarà  la  for- 
mula sistematica  in  cui  si  comporranno  i  due  motivi  fondamen- 
tali e  complementari.  Ma  riconoscere  nella  realtà  fenomenica, 
quale  si  presenta  alla  esperienza  scientifica,  un  segno  e  un  indice 
d'una  realtà  più  profonda  onde  le  deriva  il  significato,  è  stata 
sempre  la  sostanza  ultima  di  ogni  idealismo. 

§  2. 

Ora  codesta  visione  di  una  realtà  ultrafenomenica  pareva  esclusa 
dallo  spirito  del  naturalismo  positivistico  che  anche  oggi,  pel  tramite 
della  scienza  e  delle  sue  applicazioni  tecniche,  domina  ancora  tanta 
parte  del  pensiero  e  della  vita  moderna.  E  intanto  dal  seno  stesso  del- 
l'opera scientifica  positiva,  mirabile  in  se  stessa  per  le  sue  linee  gran- 
diose e  per  la  fecondità  delle  sue  applicazioni  all'esperienza,  risor- 
geva invincibile  il  bisogno  di  postulare  codesta  realtà.  Poiché  la  fisica 
moderna  non  poteva  presumere  di  distruggere  ogni  principio  che 
non  si  lasciasse  ricondurre  alle  leggi  del  movimento  meccanico 
nella  realtà  ;  a  quella  guisa  che  non  poteva,  ne  voleva,  circo- 
scrivere al  mero  interesse  egoistico  la  legge  direttiva  della  vita 
morale,  di  cui  anzi  ella  si  argomentava  di  cercare  un  fondamento 
positivo.  La  questione  si  ripresentava  adunque  in  questa  forma  :  il 
mondo  quale  ci  è  figurato  o  rappresentato  dalla  scienza  moderna 
della  natura,  fondata  incrollabilmente  sull'esperienza,  è  l'intera  ed 
ultima  realtà  ?  Intanto  codesta  imagine  che  la  scienza  si  è  venuta 
facendo  della  realtà  naturale,  è  essa  medesima  un'opera  faticosa 
del  lavoro  spirituale,  generazione  e  fattura  dell'anima  nostra, 
manifestazione  di  quella  sua  razionalità  dalla  quale  pure  ema- 
nano gl'ideali  della  sua  vita  pratica,  coi  quali  perciò  non  può  tro- 
varsi in  contraddizione.  Una  realtà  naturale  che  non  si  riferisca 
allo  spirito  umano,  in  quanto  esso  bensì  non  è  oggetto  ma  sog- 
getto, e  fuori  quindi  dello  spazio  e  delle  condizioni  dell'esperienza 
fenomeniche,  non  è  che  una  mera  astrazione.  Onde  quella  realtà, 
lungi  dall'esser  fuori  dello  spirito,  non  è  per  noi  reale  se  non  come 
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un  sistema  di  relazioni  che  lo  spirito  riconosce  identiche  a  quelle 
ond'esso  medesimo  è  costituito,  e  rispondenti  ai  suoi  ideali  di  ra- 
zionalità. Talché  possiamo  dire  che  le  cose  non  le  conosciamo  di- 
rettamente, bensì  per  mezzo  di  quello  che  si  potrebbe  dire  la  nostra 
struttura  spirituale^  di  cui  quella  immagine  scientifica  della  natura 
si  è  formata.  Tutta  la  grandiosa  costruzione  della  scienza  fisica, 
colla  sua  mirabile  orditura  di  leggi  e  di  teorie,  è  la  prova  mani- 
festa di  questa  grandezza  dello  spirito. 

A  questa  considerazione  dell'opera  stessa  della  scienza  e  dei  poteri 
del  soggetto  conoscente  non  solo  richiamava  la  filosofia  neocritica 
ridestatasi  dopo  la  metà  del  secolo  XIX,  ma  vi  riconduceva  quella 
che  si  potrebbe  dire  la  forma  generale  del  pensiero  moderno  e  l'abito 
mentale  e  la  direzione  stessa  fondamentale  della  vita  moderna,  la 
quale  tende  ad  andare  dall'uomo  alla  natura,  e  non  già  dalla  na- 
tura àll'uomo,  come  soleva  la  cultura  antica.  Fare  dell'ho  pensante 
il  punto  di  partenza  di  ogni  concezione  del  mondo,  cercarvi  il  punto 
fermo  superiore  ad  ogni  dubbio,  è  proprio  della  filosofia  moderna 
dopo  il  Cai'tesio  :  è  la  rivoluzione  copernicana  nell'ordine  del  pen- 
siero, di  cui  parla  il  Kant.  Anche  l'esperienza  del  mondo  esteriore  si 
presenta  innanzi  tutto  come  una  formazione  logica  ;  e  gli  elementi 
da  cui  resulta,  qualunque  sia  il  loro  valore  oggettivo,  si  manife- 
stano come  funzioni  del  soggetto.  Lo  spazio,  che  è  la  forma  gene- 
rale della  molteplicità  fenomenica,  è  prima  di  tutto  un  modo  della 
nostra  intuizione  esterna.  La  materia  stessa  non  è  per  la  fisica 
moderna  se  non  un  principio  simbolico,  la  cui  natura  essenziale  ci  è 
ignota,  ma  in  cui  mentalmente  raccogliamo  in  unità  i  diversi  modi 
di  energia  che  cadono  sotto  la  nostra  esperienza  sensata;  sia  che 
questa  sostanza  fisicamente  si  voglia  figurare  come  etere,  o  come 
elettricità  o  in  altra  guisa.  Il  pensiero  critico,  insomma,  apparisce 
dovunque  la  nostra  attenzione  si  volge  dai  resultati  della  scienza 
al  procedimento  medesimo  di  essa,  e  dovunque,  nel  seguire  l'opera 
indagatrice,  non  dimentica  il  soggetto  indagatore.  Ora  codesta  co- 
scienza critica  si  accorda  bensì  colla  stessa  scienza  fisica  :  ed  i  mag- 
giori uomini  di  scienza,  come  l'Helmholtz,  il  Wundt,  l'Hertz,  sen- 
tirono difatti  la  necessità  di  riannodare  l'opera  loro  di  scienziati 
ai  principi  del  criticismo,  e  di  associarla  ad  una  assidua  revisione 
critica  dei  dati  e  dei  poteri  conoscitivi.  Ma  non  così  si  accorda  col 
naturalismo,  in  quanto  esso  identifica  la  realtà  colla  natura  sensi- 
bile, e  in  questa  sola  cerca  la  ragione  dello  spirito  e  del  pensiero. 
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Ora  il  concetto  della  natura  quale  è  dato  dalle  scienze  sperimen- 
tali non  comprende  tutta  la  realtà,  bensì  esprime  di  questa  un 
modo  particolare,  oltre  il  quale  vi  è  qualcos'altro  che  è  rivelato 
dal  fatto  stesso  della  formazione  della  scienza.  La  sintesi  natura- 
listica, appoggiata  a  tutti  i  suggerimenti  delle  scienze  fisiche,  pa- 
reva bensì  comprendere  nella  cerchia  del  suo  determinismo  ogni 
ordine  di  realtà.  Se  le  energie  si  trasformano  secondo  rapporti 
quantitativi  esattamente  determinabili;  se  nella  vita  animale  non 
vi  ha  cosa  che  non  derivi  dalla  vita  fisica;  se  l'attività  psichica 
dipende  dalle  variazioni  organiche:  come  non  concludere  che,  nello 
spazio  e  nel  tempo,  l'uomo  (individuo  o  collettività)  e  la  sua  storia 
sono  un  episodio  efimero  nelle  incessanti  trasformazioni  dell'energia 
cosmica  e  non  l'oggetto  di  una  speciale  creazione  o  un  nuovo  or- 
dine di  esistenza  ?  Nondimeno  i  limiti,  la  relatività  condizionata^ 
di  questa  sintesi,  si  fecero  presto  sentire  ad  uomini  di  scienza  come 
Du  Bois-Reymond,  Tyndall  ed  Haeckel.  Colla  legge  della  conserva- 
zione dell'energia  cominciò  a  non  trovarsi  in  buoni  termini  quella 
della  degradazione  dell'  energia  e  dell'entropia  di  Clausius  :  prima 
ancora  che  la  scoperta  delle  sostanze  radioattive  e  la  teoria  elet- 
tronica della  materia  e  dell'energia  endoatomica  ne  rendessero 
sempre  più  difficile  la  precisa  applicazione  agli  elementi  ultimi 
della  materia,  che  non  sono  più  oramai  gli  atomi,  questi  che 
ancora  il  Clark-Maxwell  chiamava  i  ^  foimdation  stones  of  Universe 
bensì  le  correnti  elettriche  o  elettroni,  cioè  dei  centri  di  energia, 
alla  lor  volta  condensazioni  di  quella  sostanza  eterea  diffusa  nel- 
l'universo, che  non  ha  più  i  caratteri  classici  della  materia  fìsica 
creduti  immutabili  ed  intangibili.  La  origine  della  vita  dalla  ma- 
teria inorganica,  delie  attività  psichiche  dalle  attività  molecolari 
organiche,  la  differenza  meramente  graduale  del  pensiero  e  della 
volontà  dalle  forme  inferiori  della  sensibilità  e  delle  azioni  riflesse, 
nonostante  l'asseveranza  onde  veniva  da  alcuni  naturalisti  e  posi- 
tivisti proclamata,  parve  sempre  più  difficile  a  dimostrarsi  con 
rigore  scientifico.  Era  manifesto  che  nell'organismo^  anche  il  più 
elementare,  le  singole  parti  si  comportano  in  guisa  da  parer  domi- 
nate e  dirette  (le  dominanten  del  Reinke)  nell'interesse  del  tutto; 
ciò  che  non  consentiva  di  estendere  ad  esso,  senza  limitazioni,  le 
categorie  del  determinismo  meccanico.  Ma  via  via  che  si  ascende 
nella  scala  vivente,  le  cose  si  dispongono  in  modo  come  se  il  tutto 
compia  atti  di  scelta  sempre  più  complessi,  determinati  e  coerenti  ; 
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e  negli  animali  superiori  l'adattamento  passivo  all'ambiente  vitale 
è  di  gran  lunga  meno  importante  della  selezione  attiva  e  spon- 
tanea compiuta  dall'organismo.  Infine  nell'uomo  questa  totalità  di- 
viene coscienza  e  potere  di  modificare  anche  la  natura  esterna  : 
talché  quell'attività  psichica  che  pareva  doversi  tenere  per  ele- 
mento quasi  accidentale  e  secondario  nel  processo  cosmico  veniva 
ad  esser  riconosciuto  quale  fattore  principale  di  variazioni  orga- 
niche, senza  il  quale  la  stessa  selezione  naturale  sarebbe  insuffi- 
ciente a  spiegare  le  più  semplici  divergenze  specifiche. 

Nella  stessa  linea  ideale  l'applicazione  delle  categorie  biologiche 
ai  fatti  sociali  e  storici,  nonostante  gli  abili  sforzi  di  tanti  socio- 
logi,  dallo  Schaeffle  al  Lilienfeid,  è  rimasta  circoscritta  nei  termini  di 
una  mera  analogia,  e  sono  state  riconosciute  sempre  più  la  fisionomia 
e  natura  specifica  di  quest'ordine  di  fatti  umani.  La  stessa  fede  nella 
onnipotenza  esclusiva  ed  universalità  della  scienza  sperimentale  ed 
esatta  veniva  modificandosi,  non  solo  perchè  si  chiarì  (ciò  che  era 
inerente  alla  sua  limitata  natura)  la  sua  insufficienza  a  risol- 
vere i  problemi  più  essenziali  della  vita  e  ad  essere  unica  norma 
di  questa,  ma  anche  per  la  critica  intima  che  del  suo  valore  esciva 
dal  seno  stesso  del  positivismo,  in  quello  che  era  la  sua  naturale  ed 
estrema  derivazione,  il  movimento  pragmatistico  e  la  scuola  della 
così  detta  filosofia  dell'azione,  col  suo  empirismo  radicale,  in  quello 
che  conteneva  d'innegabilmente  vero.  Per  questa  analisi  della  fun- 
zione scientifica  fa  messo,  di  fatti,  in  evidenza  ciò  che  il  Mach  chiamò 
il  carattere  economico  della  scienza,  e  l' importanza  dell'elemento 
pratico  e  attivo  nella  ricerca  scientifica.  Si  riconobbe;  cioè,  come 
dinanzi  ai  dati  frammentari  e  mutevoli  dell'esperienza  lo  scienziato 
costruisca  altrettanti  schemi  ideali  che  valgono  ad  ordinarla  e  a 
compierla.  La  verità  di  una  dottrina  o  di  una  ipotesi,  più  che  da 
una  equazione  colla  realtà,  secondo  il  concetto  tradizionale,  parve 
resultare  dalla  capacità  di  essere  verificata  sperimentalmente,  dal 
servire  che  fa  di  strumento  metodico  elaborato  dallo  spirito,  che  in- 
quadra i  fatti  nelle  sue  categorie  pel  fine  della  previsione.  Questo 
bisogno  comune  di  simboli  per  la  comune  esperienza  spiega  il  ca- 
rattere impersonale,  e  quindi  sociale,  della  scienza,  la  tendenza 
a  considerare  le  cose  come  rette  da  leggi  uniformi  ed  immutabili, 
ed  a  proiettare  questa  costanza  nella  realtà,  cioè  a  pensarla  come 
reale  indipendentemente  dal  pensiero  di  tutti.  Messa  così  in  luce 
l'iniziativa  dello  spirito  nella  costruzione  scientifica  dell'universo 
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—  e  in  questo  il  James,  lo  Schiller,  il  Le  Roy  e  il  Bergson  sono 
gli  estremi  continuatori  dell'opera  del  Kant  —  si  venivano  ad 
aprire  nuovi  spiragli  alla  vita  spirituale.  Certo,  se  il  carattere 
pratico  inerente  alle  scienze  particolari  non  poteva  negarsi,  il  prag- 
matismo disconosceva  anche  quello  che  costituisce  il  valore  e  il 
privilegio  di  una  più  alta  ricerca,  la  ricerca  razionale  e  filosofica, 
la  quale  è  supremamente  disinteressata  e  indipendente  dalla  con- 
siderazione delle  conseguenze  pratiche  e  dall'utilità  concreta  ed 
empirica  delle  idee.  Ma  questa  stessa  visione  pragmatistica  della 
scienza  positiva  e  dell'esperienza  scientifica,  con  quella,  che  ha 
d'innegabilmente  vero,  veniva  a  rendere  tanto  più  legittima  la 
possibilità  di  altre  forme  d'esperienza.  Come  pei  fini  dell'utiliz- 
zamento  scientifico  della  natura  ci  occorre  postularne  la  unifor- 
mità, così  pei  fini  della  vita  spirituale  par  lecito  postularne  la 
razionalità  e  la  moralità.  Può  la  scienza  positiva,  anzi  deve,  pre- 
scindere dal  cercare  se  i  fenomeni  tendano  ad  un  fine  ;  ma  non  così 
una  considerazione  più  alta  di  essi  che  comprenda  nella  sua  cerchia 
la  vita  e  la  esperienza  umana.  La  scienza  non  è  tutta  la  vita.  Non 
ne  è  anzi  che  una  parte;  e  questa  non  può  escludere  gli  altri 
aspetti  che  derivano  da  un  ordinamento  personale  dell'esperienza  ; 
e  il  ristabilire  il  valore  e  la  dignità  di  questa  parte  vitale  del- 
l'esperienza era  un'opera  di  necessaria  integrazione  della  veduta 
positivistica  e  di  rivendicazione  di  diritti  da  essa  disconosciuti 
0  negletti.  Se  la  scienza  sta  contenta  alla  costanza  quantitativa 
dei  fenomeni,  la  vita  esige  quella  che  THoeffding  ha  detta  la  con- 
servazione dei  valori  spirituali,  delle  qualità  che  conferiscono  di- 
gnità all'essere.  Poiché  non  è  solo  il  fatto  stesso  della  scienza 
della  natura,  della  sua  costituzione  e  del  suo  organamento  che  di- 
mostra la  superiorità  dello  spirito  su  quel  determinismo  naturale,  che 
lo  spirito  appunto  rende  conoscibile:  ma  lo  spettacolo  della  storia 
e  del  mondo  della  cultura  ci  presenta  una  serie  di  valori,  diversi 
specificatamente  dalla  realtà  naturale,  e,  se  non  empiricamente, 
almeno  razionalmente  autonomi.  Questo  mondo  creato  dall'attività 
spirituale,  per  il  quale  l'individuo  umano  oltrepassa  i  propri  limiti, 
e  si  attua  estrinsecamente  nelle  forme  del  diritto,  dello  Stato,  della 
scienza,  dell'arte,  della  moralità,  che  il  Marx  direbbe  soprastrut- 
ture ideologiche,  si  estende  anche  pei  suoi  effetti  alla  natura  esterna, 
che  l'uomo  trasforma  mediante  il  lavoro,  facendone  quasi  un  valore 
spirituale.  Ora  qui  c'è  un  progresso  intrinseco  della  realtà  dalla 
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semplice  natura  alla  rivelazione  di  un  nuovo  ordine,  che  ha  qui  il 
suo  cominciamento  :  perchè  la  vita  dell'anima  che  fino  ad  ora  appa- 
riva come  una  mera  appendice  del  processo  naturale,  ora  diviene 
indipendente  ed  edifica  un  suo  regno  (1). 

Il  primo  passo  verso  l'idealismo  speculativo  sta  nel  riconoscere 
questa  indipendenza  del  mondo  spirituale  e  il  suo  valore  di  fronte 
all'ordine  della  natura.  Gli  elementi  di  questo  riconoscimento  erano 
già  dati  dalla  filosofia  critica,  specialmente  nel  concetto  dell'auto- 
nomia della  ragion  pratica  e  del  valore  regolativo  dei  giudizi  di 
valutazione.  L'autonomia  delle  scienze  morali  e  dei  loro  metodi  di 
fronte  alle  scienze  fisiche,  oramai  affermata  dalla  cultura  odierna, 
ne  era  una  logica  conseguenza.  Ma  su  questo  fondamento  generale 
si  elevano  altri  due  ordini  di  considerazioni  onde  è  costituito  l'edi- 
fìcio dell'idealismo  speculativo.  L'uno  sta  nel  riconoscere  che  non 
tuttavia  realtà  si  chiude  nella  catena  dei  fenomeni  a  cui  è  legata 
la  scienza  sperimentale  :  e  che  una  realtà  ultrafenomenica  non  solo  è 
necessaria  come  postulato,  ma  anche  non  dev'essere  categoricamente 
inaccessibile,  se  vi  si  risale  dall'esperienza  col  rigore  del  discorso 
razionale.  E  questo  è  il  punto  in  cui  l'elaborazione  del  pensiero 
critico  ha  condotto  logicamente  a  superare  e  correggere  il  puro 
fenomenismo  kantiano,  dimostrando  come  la  stessa  conoscenza  del- 
l'ordine fenomenico  dei  fatti  e  delle  loro  relazioni,  a  cui  dovrebbe 
star  contento  il  sapere  umano  (positivismo),  non  è  possibile  senza 
presupporre  una  conoscenza  di  una  realtà  la  quale  sia  la  ragion 
d'essere  della  stessa  serie  fenomenica;  pur  senza  trascenderla  dua- 
listicamente, come  i  positivisti  credono  erroneamente  sia  inevitabile 
conseguenza  della  posizione  ch'essi  combattono.  Ma  questo  grado 
sarebbe  poi  incompleto,  senza  l'altro  passo  decisivo  verso  l'idea- 
lismo obiettivo  —  e  implicito,  come  abbiamo  veduto,  nello  stesso 
punto  di  vista  critico  —  il  quale  consiste  nel  concepire  l'ultima 
realtà  dell'  universo  conforme  alla  nostra,  cioè  di  natura  consa- 
pevole e  razionale.  Senza  ammettere  questa  conformità  originaria 
non  sembra  possibile,  come  altrove  notammo,  spiegare  la  cono- 
scenza, perchè  una  realtà  irrazionale  sarebbe  a  noi  inconoscibile  :  e 
tanto  meno  spiegare  l'esistenza  stessa  di  una  vita  spirituale,  una 


(1)  Cfr.  EucKEN,  spec.  Wissenschaft  iind  Religion,  in  "  Beitràge  zur  weiter- 
entwickl.  der  chr.  Religion     Heft  7,  Mùnchen,  1906,  pag.  250  e  segg. 
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volta  riconosciuto,  contro  il  Materialismo,  che  essa  non  si  può  mai 
dedurre  o  evolvere  per  nessuna  via  da  un  principio  fisico. 

Riconoscere  dunque  l'autonomia  di  questa  nuova  forma  di  realtà, 
la  realtà  spirituale,  cangia  sostanzialmente  la  veduta  generale  del 
mondo.  Poiché  se  la  natura  non  significa  più  la  totalità  del  reale, 
bensì  un  grado  del  processo  cosmico,  dal  quale  l'altro  nasce  e 
si  svolge,  essa  acquista  una  profondità  sconosciuta  alla  pura 
rappresentazione  meccanica  del  mondo.  Se  essa  fosse  una  mera 
contiguità  inanimata,  a  quel  modo  che  la  scienza  positiva  la  raf- 
figura e  deve  raffigurarla,  non  si  vede  come  ne  potrebbe  germo- 
gliare la  vita  spirituale.  Non  possiamo,  difatti,  passare  dalla  natura 
allo  spirito,  bensì  dallo  spirito  possiamo  risalire  (o  meglio  ridi- 
scendere) alla  natura.  Se  nell'ordine  del  tempo  la  natura  inani- 
mata fu  prima  che  vi  apparisse  la  vita  e  questa  precede  il  sorgere 
della  coscienza  nel  mondo,  nel  tutto  da  cui  queste  varie  forze  del- 
l'essere emersero  eran  contenute  implicitamente  esse  tutte,  per  modo 
che  a  quest'unità  essenziale  noi  siamo  ragionevolmente  condotti  ad 
attribuire  la  natura  di  quella  fra  esse  forme  che  comprende  in  sè 
e  presuppone  tutte  le  altre  ;  non  già,  dunque,  la  materia  o  la  vita, 
bensì  la  coscienza  che  logicamente  suppone  e  realmente  comprende 
l'una  e  l'altra.  I  dati  più  certi  dell'osservazione  scientifica  dimo- 
strano oramai  all'evidenza  che  l'energia  psichica  non  è  chiusa  nel- 
l'organismo umano  e  degli  animali  superiori,  ma  che  ella  è  diffusa, 
come  le  forme  della  energia  fisica,  nell'universo  ;  e  che  se  l'uomo 
è  capace  di  accoglierla  in  maggiore  proporzione,  questo  dipende  dalla 
perfezione  del  suo  organismo  (1).  Due  pensatori,  non  idealisti  nel 
senso  rigoroso  della  parola,  ma  dei  più  vivi  oggi,  il  Bergson  e  il 
James,  sono  d'accordo  su  questo  punto  capitale. 

Così  si  va  formando  una  direzione  inversa  a  quella  in  cui  si 
muove  il  pensiero  comune,  e  il  positivismo  ufficiale.  L'ordine  delle 
sensazioni  che  dapprima  sembra  raccogliere  tutta  la  nostra  realtà 
diviene  secondario,  e  in  prima  linea  sta  l'attività  spirituale.  Certo, 
rimane  ancora  intatta  nella  opinione  comune  la  veduta  che  ci  dà 
la  scienza  fisica  :  a  quella  guisa  che  rimane  la  parvenza  tolemaica 
e  geocentrica,  anche  dopo  la  rivelazione  e  rivoluzione  coperni- 


(1)  V.  RuTHERFOBD,  RadioacUvUy  and  Radioactive  Change,  in  "  Philosophical 
Magazine  „,  ser.  6,  voi.  V,  London,  1903. 
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cana.  Ma  poiché  la  natura  è  veduta  da  un  punto  superiore,  anche 
il  significato  di  questa  rappresentazione  è  profondamente  mutato. 
Guardato  da  un  punto  di  vista  cosmico,  l'uomo  è  un  atomo  tras- 
curabile, efimero,  oppresso  dall'infinito  geometrico.  E  il  positivismo 
si  compiace  di  lumeggiare  codesta  umiltà  del  centro  della  vita 
psichica.  Basta  leggere  le  pagine  dell'ultimo  volume  del  nostro 
Ardigò  per  convincersene.  Ma  se  guardiamo  la  realtà  colla  mi- 
sura dei  valori,  l'infinito  dello  spazio  e  del  tempo  non  ci  atter- 
risce nè  deprime,  perchè  la  infinità  spirituale  ed  interiore  si  sottrae 
a  codesta  misura  estrinseca  di  grandezza  ;  e  perchè  l'uomo  veduto 
a  quella  luce  non  è  più  un  essere  efimero  e  naturale,  ma  segna,  a 
così  dire,  una  nuova  dimensione  della  realtà,  o  meglio  ancora  un 
punto  da  cui  si  scoprono  nuove  dimensioni  del  reale,  le  dimensioni, 
se  così  si  posson  dire,  della  qualità  e  del  valore.  Il  Bergson  ha  ben 
ragione  di  dire  che  ponendoci  al  centro  della  realtà,  che  è  la  nostra 
cos^ìienza,  di  qui  possiamo  discendere  da  una  parte  fino  alla  esten- 
sione e  alla  pura  ripetizione,  che  è  la  materialità  o  esteriorità,  e 
risalire  dall'altra  parte  fino  all'eternità  vivente  (1),  come  io  stesso 
ho  cercato  di  mostrare,  indipendentemente  dal  Bergson,  in  altro 
scritto  di  questo  volume. 

§  3. 

Se  non  che  questa  nuova  coscienza  del  valore  delFattività  spi- 
rituale che  va  preparando,  attraverso  l'idealismo  critico,  nuove 
forme  d'idealismo  speculativo,  mentre  fa  sentire  vivamente  alcune 
verità  che  il  puro  intellettualismo  scientifico  aveva  in  certo  modo 
soffocate  nella  coscienza  moderna,  apre  anche  la  via  a  giustificare 
il  risorgere  in  mezzo  alla  cultura  odierna  più  alta  delle  idealità  reli- 
giose. Gli  effetti  del  movimento  intellettuale  sulla  vita  interiore  e 
sull'educazione  dell'umanità  sono  infatti  degni  di  considerazione.  La 
intellettualità  ha  usurpato,  come  è  noto,  l'intero  dominio  spirituale  ; 
e  come  essa  è  luce,  e  la  luce  è  diffusiva,  così  lo  sforzo  della  cul- 
tura e  del  liberalismo  è  stato  di  comunicare  al  piìi  gran  numero 


(1)  Bergson,  La  Filosofia  dell'Intuizione  (nella  coUez.  "  Cultura  dell'anima  „), 
Lanciano,  1909,  pag.  60. 
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d'uomini  i  frutti  conquistati  dal  lavoro  solitario  della  scienza.  Se 
non  che  la  civiltà  così  estesa  è  divenuta  anche  più  mediocre  e  super- 
ficiale, e  il  contenuto  ideale  ne  è  rimasto  diminuito.  Alla  nostra 
dominazione  sulla  natura,  alla  nostra  vittoria  sulle  cose,  è  succeduta 
quella  delle  cose  su  di  noi  ;  onde  il  lavoro  umano  soggetto  all'azione 
delle  forze  naturali  si  è  sovente  convertito  in  opera  meccanica  e 
destituita  d'ogni  valore  e  carattere  spirituale.  Più  il  lavoro  si  è 
esteso  e  moltiplicato  nella  vita  moderna,  e  più  ne  sentiamo  la  im- 
potenza a  promuovere  la  energia  interiore  ed  umana,  e  ad  appagare 
la  sete  ardente  di  felicità:  più  il  lavoro  fisico  è  cresciuto,  e  più  noi 
sentiamo  la  diminuzione  delle  forze  morali,  le  quali  valgano  di 
correttivo  efficace  all'irrompere  degl'interessi  egoistici  e  delle  pas- 
sioni violente.  E  nondimeno  questa  stessa  nostra  coscienza  che  il 
lavoro  febbrile  della  vita  moderna  non  basta  a  saziare  l'anima, 
risuscita  i  quesiti  più  ardenti  intorno  all'essere  nostro  e  al  valore 
e  al  senso  che  deve  avere  la  vita;  e  con  una  tale  forza  che  nes- 
suna formula  positivistica,  e  nessun  empirismo  pratico  può  oramai 
più  contenere.  Poiché  noi  saremo  egoisti,  utilisti;  e  capaci  di  sa- 
crificare all'utilità  anche  il  fiore  supremo  della  vita,  la  bellezza  e 

10  splendore  dell'arte.  Ma  nel  punto  stesso  in  cui  così  operiamo, 
noi  sentiamo  dì  deplorarlo  ;  poiché  nessun  tempo  esercitò  l'autocritica 
come  il  nostro.  Tutti  i  motivi  che  esaltano  legittimamente  il  nostro 
orgoglio,  lo  splendore  della  odierna  civiltà,  le  invenzioni,  il  dominio 
sulle  forze  naturali,  la  celerità  e  l'intensità  della  nostra  vita,  non 
riescono  a  soddisfarci,  e  a  farci  dimenticare  la  nostra  piccolezza. 

11  che  è  segno  manifesto  che  la  natura  umana  è  più  profonda,  e 
testimonianza  sicura  che  le  forze  dell'animo  nostro  oltrepassano  i 
limiti  in  cui  ci  sentiamo  empiricamente  circoscritti.  Il  finito  che 
si  sente  finito  è  già  infinito,  come  diceva  l'Hegel. 

Se  questo  è  vero,  anche  il  sentimento  pessimistico  della  nostra 
limitazione  può  convertirsi  in  una  tensione  positiva  e  violenta 
verso  lo  svolgimento  della  grandezza  che  è  nel  fondo  dell'essere 
nostro,  e  verso  una  realtà  spirituale  più  viva^  e  in  un  anelito  di 
lotta  animosa  contro  tutta  l'esteriorità  della  vita  presente  (1). 
Questa  ambizione  di  grandezza  congiunta  al  sentimento  dei  nostri 


(1)  Cfr.  il  libro  di  L.  Stein,  Der  Sinn  des  Daseins,  Tubingen  und  Leipzig,  1904. 
A.  Chiappelli,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  8 
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limiti  è  ciò  che  costituisce  lo  stato  dell'anima  moderna,  e  il  pre- 
supposto d'un  movimento  religioso  delle  menti  e  degli  animi;  la 
ricerca  ansiosa,  cioè,  o  la  riconquista  dei  fini  ideali  dell'uomo  che 
il  concitato  ritmo  della  civiltà  moderna  sembra  aver  fatto  perder 
di  vista  ai  più,  o  dimenticare.  Non  si  tratta  di  conservare  o  re- 
staurare le  forme  antiche  della  vita  religiosa,  il  sistema  delle  dot- 
trine e  delle  credenze  tradizionali;  a  difendere  le  quali  contro 
tutto  il  movimento  generale  della  storia  e  contro  la  sostanza  me- 
desima della  civiltà  moderna  e  lo  spirito  essenziale  dell'opera  sua, 
occorrerebbe  alla  religione  spendere  tutta  quella  energia  che  le  è 
necessaria  in  ogni  tempo  a  rinnovare,  come  ella  deve,  la  vita 
umana.  La  religione  non  può  essere  fuori  della  vita;  bensì  deve 
essere  adeguata  e  proporzionata  alla  vita,  e  rinnovarsi  per  rinno- 
vare. E  se  vuol  cooperare  al  progresso  del  suo  tempo,  e  guidare 
spiritualmente  l'umanità,  non  può  sottrarsi  ai  quesiti  che  agitano 
l'e^à  presente,  bensì  superarli.  Dico  superarli,  non  risolverli  ;  perchè 
la  risoluzione  spetta  alla  scienza  e  alla  civiltà  in  quanto  tali,  in 
quanto,  cioè,  si  muovono  nel  giro  di  quella  esperienza,  che  la  re- 
ligione deve  non  già  negare,  ma  oltrepassare.  Ma  per  far  ciò  ella 
non  può  muovere  dal  supposto  che  un  secolo  e  più  di  progresso 
civile  e  tutto  un  vasto  movimento  storico  sia  rimasto  sterile  per 
la  vita  interiore  dell'anima  umana  nelle  sue  attinenze  essenziali 
con  un  principio  ulteriore  e  superiore  alla  esperienza;  e  bandire 
come  verità  eterna  una  parola  immutabile,  pronunciata  in  epoche 
profondamente  diverse  dalla  nostra. 

Ora  in  una  epoca  di  civiltà  grandemente  avanzata  come  la  pre- 
sente la  religione  non  può  svolgere  la  pienezza  della  sua  forza  ed 
esercitare  l'ufficio  suo,  senza  giustificarsi  dinanzi  alla  coscienza 
scientifica.  E  questo  può  ella  solo,  non  già  invadendo,  bensì  inte- 
grando, il  dominio  della  scienza.  La  ragione  del  movimento  odierno 
degli  spiriti  verso  nuove  e'  superiori  idealità  direttive  della  vita  sta 
appunto  in  quella  condizione  che  a  molti  e  per  molto  tempo  (intendo 
dire  ai  rappresentanti  il  Positivismo  scientifico  e  il  materialismo  mec- 
canico) parve  dovesse  essere  appunto  negativa  rispetto  alla  vita 
religiosa;  cioè  l'esplorazione  larga,  se  non  compiuta,  del  campo 
immenso  dell'esperienza  (1).  Salus  ex  inimicis  nostris.  La  crisi  odierna 


(1)  V.  R.  EucKEN,  Der  Wahrheitsgehalt  der  Religion,  pag.  43  e  segg.,  Leipzig 
1901. 
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del  materialismo  e  del  meccanicismo  non  deriva  tanto  o  non  solo  dalla 
evidente  insufficienza  sua  a  spiegare  il  mondo,  quanto  dalla  sua  im- 
potenza a  dirigere  la  vita.  Certo,  nuovi  aiuti  possono  venire,  e 
vengono  difatti,  dalle  nuove  scoperte  scientifiche  (e  basterebbero  le 
molteplici  dichiarazioni  di  Lord  Kelvin  per  persuadercene)  a  coloro  i 
quali  credono  che  la  natura,  quale  è  data  dall'esperienza  scientifica, 
non  abbia  in  sè  medesima  l'intero  suo  significato,  e  sia  invece 
segno  di  una  realtà  più  profonda.  Ma  l'importante  è  che  senza  la 
persuasione  di  questa  non  si  edifica  la  vita,  ne  si  conseguono  le 
più  alte  finalità  umane.  Quanto  più  la  ricerca  scientifica  percorre 
in  lungo  e  in  largo  e  scruta  il  campo  dell'esperienza,  tanto  più  il 
sentimento  può  liberamente  spiegare  le  proprie  ali  oltre  i  limiti 
di  quella.  E  non  per  via  di  quel  contatto  esterno  del  conosciuto 
e  dell'inconoscibile,  raffigurato  nella  nota  immagine  della  sfera 
adoperata  dallo  Spencer  ;  bensì  per  una  veduta  delle  cose  che  la 
esplicazione  teoretica  ci  offre  diversa  da  quella  che  le  facoltà  di- 
rettive della  vita  richiedono,  e  non  meno  legittima  questa  nè  meno 
necessaria.  La  scienza  e  la  religione  (che  delle  attività  pratiche 
è  l'espressione  più  ideale)  sono  i  due  aspetti  complementari  della 
vita  spirituale  dell'umanità.  Ma  quella  si  fonda  e  si  circoscrive 
nella  esperienza;  questa  edifica  una  realtà  che  è  oltre  l'esperienza. 
E  la  può  edificare,  perchè  nell'età  moderna  essa  non  dipende 
più  da  una  determinata  concezione  del  mondo  (la  religione  non  è 
più  teologia);  bensì  sa  di  avere  le  sue  radici  nella  vita  interiore 
dell'uomo  e  nei  suoi  più  profondi  bisogni.  Nel  mondo  del  senti- 
mento e  nelle  esigenze  più  vive  e  profonde  della  vita  del- 
l'uomo ella  si  sente  come  indipendente  dal  mondo  delle  cose  e  dalla 
loro  variabile  esplicazione  scientifica.  È  un  campo,  per  così  dire, 
più  immediatamente  suo,  e  la  legittimità  dell'opera  sua  è  data 
dalla  evidenza  della  sua  necessità  per  la  vita.  E  poiché  il  ritorno 
dello  spirito  moderno  a  questo  sentimento  e  a  questa  coscienza  più 
integrale  della  vita,  abbandonato  oramai  l'astratto  intellettualismo 
della  raison  raisonnante  il  cui  ultimo  eco  si  fece  sentire  nell'esclu- 
sivismo scientifico  dei  positivisti;  è  uno  dei  caratteri  più  notevoli 
del  nostro  tempo,  così  è  chiaro  che  in  esso  sono  presenti  le  con- 
dizioni essenziali  ad  una  ripresa  dei  valori  ideali  e  quindi  anche 
nella  vita  e  dello  spirito  religioso. 

Certo,  come  diceva  il  Voltaire,  "  l'interesse  che  io  ho  a  credere 
una  cosa  non  è  una  prova  dell'esistenza  di  questa  cosa  „,  e  come 
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il  Nietzsche  ha  soggiunto,  "  il  bisogno  della  fede  non  è  ancora  la 
fede  „  ;  ma  il  proprio  della  fede  è  questo  appunto,  di  bastare  a 
sè  medesima.  Sola  fides  sufficit.  La  realtà  del  suo  mondo,  coll'aspi- 
razione  al  divino  che  implica,  non  può  essere  dimostrata  o  certi- 
ficata dalle. scienze  esatte.  Ma  non  ne  ha  bisogno:  perchè  la  ricerca 
scientifica  è  circoscritta  all'esperienza,  mentre  la  fede  crea  a  sè  stessa 
un  contenuto  che  è  indipendente  dalla  esperienza,  e  la  cui  verità  sta 
nel  suo  intrinseco  pregio  e  nel  suo  valore.  Così  l'evangelio  è  uma- 
namente vero  non  perchè  sia  scientificamente  o  criticamente  giusti- 
ficato, ma  perchè  merita  di  esser  vero.  L'esistenza  del  divino  sta 
tutta  nella  esistenza  delle  religioni  ;  e  come  ha  detto  giustamente 
il  James  (1)  "  noi  per  via  dei  nostri  ideali  apparteniamo  ad  un 
mondo  soprannaturale,  che  si  mostra  reale  per  l'efficacia  medesima 
di  codesti  ideali  „. 

invano  alla  religione,  che  è  elevazione  dell'animo  oltre  i  confini 
dell'esperienza  e  del  tempo,  e  sentimento  di  una  realtà  più  pro- 
fonda della  realtà  fenomenica  investigata  dalla  scienza,  il  posi- 
tivismo volle  sostituire  la  religione  della  scienza  e  largire  a  questa 
poteri  sovrani,  mentre  la  circoscriveva  nel  terreno  dei  fatti  e  delle 
loro  immediate  relazioni.  Invano  si  è  creduto  sostituire,  dal  Comte 
in  poi,  alla  intuizione  religiosa  della  vita  una  concezione  umani- 
stica (fino  alla  religione  dell'umanità),  che  nei  fini  sociali  ripone 
ogni  ragione  del  progresso  etico  degl'individui  umani.  Gli  è  che 
l'individuo  umano  non  fa  solo  la  catena,  come  gli  altri  viventi, 
per  le  generazioni  future;  bensì  sente  di  avere  un  misterioso 
ma  intimo  e  diretto  legame  coU'universo,  e  che  nelle  sue  rela- 
zioni con  esso  sta  una  gran  parte  dei  suoi  destini,  e  del  suo 
proprio  valore  morale.  La  sua  stessa  vita,  e  sopratutto  la  sua 
morte,  è  un  mistero  che  la  legge  della  specie  non  basta  a  spie- 
gare ;  e  finche  vi  sarà  morte,  esisterà  sempre  impulso  religioso.  E 
poiché  l'avanzamento  della  civiltà  moderna,  se  da  un  lato  giova 
sempre  più  ad  educare  in  ciascuno  la  coscienza  sociale,  dall'altro 
accresce  il  valore  morale  e  civile  dell'individualità  che  il  progresso 
civile  tende  ad  affrancare  dalla  casta  o  dalla  collettività  in  cui 
era,  per  così  dire,  immerso  nelle  età  passate,  così  è  manifesto  che 
da  questa  maggior  luce  che  illumina  la  coscienza  individuale  de- 


(1)  Jakes,  The  Varìeties  of  Religious  Experience,  London,  1903,  pag.  485. 
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riva  la  presente  rinascita  dell'istinto  ideale  e  religioso.  Un  posi- 
tivista italiano  in  un  suo  recente  libro  sulla  Evoluzione  umana  osser- 
vava, che  se  una  evoluzione  religiosa  è  possibile,  questa  sarà  solo 
in  quanto  la  religione  possa  divenire  una  libera  manifestazione 
della  coscienza  individua.  Anche  i  socialisti  riconobbero  che  la  re- 
ligione è  eine  Privatsache,  una  funzione  individuale.  Ora  questo  è 
concedere  molto,  anzi  l'essenziale.  Poiché  nelle  profondità  della 
vita  interiore  l'uomo  si  sente  dipendente  da  grandi  e  invisibili 
relazioni,  ed  è,  se  anche  oscuramente,  consapevole  che  colla  appa- 
rizione della  vita  spirituale  nel  mondo,  il  cui  vero  centro  è  la 
coscienza  individua,  comincia  un  grado  più  eccelso  dello  svolgi- 
mento universale;  onde  l'individuo  non  forma  un  punto  isolato,  ma 
partecipa  in  una  maniera  immediata  e  per  radici  profonde  alle 
forze  divine  che  agitano  il  mondo.  Se  nel  mondo  della  natura  l'in- 
dividuo è  il  semplice  tramite  della  vita,  nel  mondo  della  coscienza 
e  dello  spirito  ei  riacquista  la  libertà  e  il  sentimento  del  suo 
proprio  valore  e  tende  all'infinito.  Ora  qui  è  la  scaturigine  perenne 
e  inesausta  della  religiosità  umana;  poiché  se  la  religione  diviene 
necessariamente  un  fatto  sociale,  cioè  diviene  istituzione  e  chiesa, 
questo  è  un  processo  principalmente  storico  che,  per  quanto  ne- 
cessario, non  riguarda  la  sua  essenza  originale;  la  quale  è  da  ri- 
cercarsi tutta  nelle  intime  profondità  dell'animo  umano  che  sente 
in  sè  l'infinito  valore  della  realtà  spirituale.  Di  quella  realtà  spi- 
rituale, che  la  riflessione  filosofica  riconosce  come  virtù  conoscitiva, 
e  la  coscienza  religiosa  sente  e  adopra  come  forma  e  forza  viva 
della  vita. 


La  critica  filosofica 
e  il  concetto  del  "  Dio  vivente  „. 


Quando  ci  accingiamo  a  dibattere  criticamente,  come  si  è  fatto 
anche  di  recente  (1),  il  concetto  di  un  Dio  personale,  conviene 
tener  distinte  due  cose,  storicamente  ed  essenzialmente  diverse, 
sebbene  per  ragione  psicologica  connesse  fra  loro:  la  personifica- 
zione delle  forze  naturali  che  è  la  forma  in  cui  dapprima  si  pre- 
senta l'idea  di  causa  e  dà  origine  all'animismo  e  all'antromor- 
fismo  delle  religioni  primitive,  e  l'idea  teologica  della  personalità 
divina.  Quella  è  data  dal  processo  spontaneo  di  animazione  della 
natura  ed  è  di  ragione  popolare  ;  questa  è  invece  il  prodotto  della 
riflessione  e  della  speculazione.  Contro  l'antropomorfismo  della  reli- 
gione comune,  che  alla  divinità  attribuisce  caratteri  umani,  pro- 
testarono i  pensatori  d'ogni  tempo  a  cominciare  dall'antico  Seno- 
fane, il  quale  è  pur  quegli  che  nella  storia  del  pensiero  religioso 
ci  offre  i  primi  lineamenti  dell'idea  d'una  divinità  personale  (2), 


(1)  V.  "  Bolllettino  della  Biblioteca  Filosofica  „  di  Firenze,  anno  I,  n.  VI-YII 
(1909),  cfr.  "  Rivista  di  Filosofia     anno  I,  4,  1909. 

(2)  Fragra.  24  e  26  Diels,  Vorsohratiker,  I,  2*  ed.,  1906  ;  cfr.  Zellek,  Vor- 
tràge  und  Abhandliingen,  I,  pag.  1  e  seg.,  1875,  e  per  la  storia  dell'idea  di 
personalità  uno  scritto  postumo  del  Trendelenburg  in  **Kant-Studien„,  XllI,  1-2; 
Randali,  in  "  Personal  Idealism  ed.  by  Sturt,  1902,  pag.  368  e  segg.  ;  A.  Cham- 
BERLAIN,  in  "  Harpers  Monthly  „  (1903,  juli,  pag.  281);  Eucken,  Geistige  Stró- 
mungen  der  Gegenwart,  4  Aufl.,  pag.  343-55,  Leipzig,  1909. 
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cioè  di  una  infinita  sostanza  vivente  e  razionale  {^coov  ÀoyiKÓv): 
idea  contro  cui  si  levarono  già  nell'antichità  le  censure  specula- 
tive di  Cameade  e  di  Plotino,  alle  quali  ben  poco  aggiunsero  i 
filosofi  nell'età  moderna,  dallo  Spinoza  fino  allo  Schleiermacher, 
all'Hegel,  al  Feuerbach,  ed  alio  Spencer. 

Se  non  che,  nella  filosofia  classica  non  appariscono  dell'idea  di 
un  Dio  personale  altro  che  i  primi  lineamenti,  come  abbiamo  detto, 
in  Senofane,  e  in  alcune  espressioni  del  Timeo  platonico.  Il  Dio 
di  Platone  si  confonde  sempre  colla  idea  impersonale  del  Bene, 
e  l'atto  puro  di  Aristotele  è  immobile  e  impassibile  {duad^ég).  E 
noto,  anzi,  come  questa  tradizione,  contro  la  dottrina  del  Patri- 
passionismo,  si  prolungò  nella  dogmatica  cristiana,  ove  penetra- 
rono tanti  elementi  del  pensiero  platonico-aristotelico.  Il  terreno 
propizio  al  sorgere  dell'  idea  della  persona  divina  era  nondimeno 
dato  dal  dogma  ebraico  cristiano  della  creazione,  e  piìi  determi- 
natamente della  dottrina  cristiana  della  incarnazione  e  della  reden- 
zione. Poterono,  certo,  conferire  a  questa  specie  di  proieione  tra- 
scendente del  soggetto  umano  il  concetto  giuridico  romano  della 
persona  (il  Dio  giudaico-cristiano  è  anche  giudice  ultimo),  e  il  bi- 
sogno religioso  di  una  relazione  di  forma  personale  fra  l'uomo 
e  la  divinità;  che  doveva  condurre  a  rappresentarsi  Dio  come 
padre  comune,  e  come  termine  di  preghiera  e  di  propiziazione. 
Ma  la  radice  prima  è  da  cercarne  storicamente  nella  idea  creazioni- 
stica  ;  nella  necessità,  cioè,  di  concepire  Dio  come  principio  ed  ar- 
tefice dell'universo,  secondo  le  analogie  dell'arte  umana,  che  plasma 
la  materia  ribelle  e  "  a  rispondere  sorda  „.  In  quanto  essere 
assoluto,  la  divinità  si  presenta  sempre  alla  ragione  come  principio 
universale  ed  impersonale.  Ma  l'idea  demiurgica  e  creativa  con- 
duce spontaneamente  alla  concezione  personale  di  Dio,  come 
nel  Timeo  platonico  e  nei  libri  biblici.  Altra  tuttavia  è  la  ori- 
gine storica,  altra  la  elaborazione  riflessa  e  razionale.  A  questa 
conferiscono  principalmente  tre  ordini  di  considerazioni  :  1°  Al- 
l'assoluto spetta  la  sostanzialità,  Yaseità,  come  dissero  gli  sco- 
lastici (l'autousia  divina),  il  xax  avd-ó,  che  Platone  attribuisce 
al  mondo  ideale;  2°  Codesta  sostanzialità  o  indipendenza  non 
compete  propriamente  che  allo  spirito  e  alla  coscienza,  la  quale 
in  quanto  entità  semplice  non  può  essere  modificata  da  una 
azione  esteriore,  come  accade  alla  materia  sensibile  ;  3^  In  Dio 
debbono  essere  comprese  eminenter,  cioè  sublimate,  le  perfezioni 
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del  mondo,  e  perciò  anche  quelle  della  coscienza  umana  e  della 
vita  morale  : 

legato  in  un  volume 
Ciò  che  per  l'universo  si  squaderna. 

Poiché  come'  la  serie  delle  perfezioni,  che  dev'essere  ricompresa 
ed  integrata  nell'ente  perfettissimo,  culmina  nel  soggetto  umano 
e  questa  è  la  sola  esperienza  che  possa  servire  di  fondamento  ad 
una  illazione  analogica,  così  è  naturale  che  la  divinità  si  presenti 
al  pensiero  sotto  figura  di  suprema  coscienza  o  persona.  Se,  difatti, 
personalità  significa  che  la  vita  spirituale  non  è  una  mera  proie- 
zione della  natura,  bensì  un  proprio  modo  di  essere  e  una  forma 
di  vita  originale  ;  se  essa  implica  una  unità  comprensiva  ed  in- 
tima la  quale  non  resulti  da  elementi  combinati,  ma  sia  di  natura 
attiva  e  dinamica,  è  manifesto  come  tutto  questo  convenga  in  su- 
preriio  grado  alla  causa  prima  ed  infinita. 

Ne,  si  badi,  codesta  inferenza,  benché  fondata  sull'analogia,  si 
può  dire  del  tutto  illegittima.  Risponde,  anzi,  come  nota  di  Oliver 
Lodge  nel  recente  suo  libro  (1),  ai  metodi  delle  scienze  fisiche.  *  È 
"  stato  detto,  egli  scrive,  che  dalle  proprietà  di  una  goccia  d'acqua 
"  può  essere  arguita  la  possibilità  di  un  Niagara  o  di  un  Atlantico 
"  da  chi  non  li  abbia  veduti  nè  udito  di  essi.  Ed  è  vero  che  con 
"  un  esperimento  su  una  piccola  quantità  d'acqua  un  uomo  che 
"  abbia  il  cervello  di  un  Newton  e  la  potenza  e  conoscenza  ma- 
"  tematica  di  Lord  Rayleigh  può  dedurre  per  puro  ragionamento 
"  molti,  se  non  tutti,  i  fenomeni  inorganici  di  un  oceano  ;  e  non 
"  vagamente,  bensì  in  maniera  definita  „.  Il  ragionamento  del  pic- 
colo al  grande  può  esser  pericoloso,  ma  in  sè  stesso  non  è  ille- 
gittimo: e  l'antropomorfismo  se  può  esser  fonte  di  molti  errori, 
contiene  anche  una  grande  verità:  che  i  più  alti  e  degni  attributi 
dell'uomo  sono  parte,  e  la  parte  piii  eccelsa,  dell'universo.  Quanta 
parte  abbia,  d'altronde,  il  processo  analogico  nella  scienza  moderna, 
anche  la  più  severa,  basterebbero  a  dimostrarlo  le  teorie  del  mate- 
matico Boltzmann  sulla  riduzione  della  entropia  alla  probabilità  (2). 

Ma  l'analogia  induttiva,  nel  caso  nostro,  dev'esser  tratta  dai  ca- 
ratteri comuni  ed  universali  del  soggetto  umano,  non  dalle  determi- 


(1)  Oliler  Lodge,  Man  and  the  Universe,  5*  ed.,  pag.  34  e  segg.,  London,  1909. 

(2)  V.  Planck,  Die  Einheit  des  physikal.  Weltbildes,  Leipzig,  1909. 
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nazioni  individuali.  Ora  la  coscienza  e  la  ragione  è  il  genus  proximum 
della  personalità.  Questa  è  specificazione  di  coscienza,  cioè  coscienza 
individuata,  secondo  la  definizione  tradizionale  della  Scolastica  che 
la  ripetè  da  Boezio  "  persona  est  rationalis  naturae  individua  sub- 
stantia.  Ma  individuazione  è  limitazione,  perchè  omnis  determinano 
est  negatio  ;  e  quindi  contradice  al  concetto  della  perfezione  divina, 
che  esclude  ogni  limitazione  e  negazione.  Anche  nella  forma  che 
il  concetto  di  persona  prese  nell'età  moderna,  specialmente  col 
Leibniz,  sembra  inapplicabile  alla  divina  natura.  Se  "  persona  „  è 
coscienza  della  propria  identità  o  memoria  dei  successivi  stati  in- 
teriori nell'unità  del  soggetto,  come  da  Leibniz  all'Herbart  si  è  ripe- 
tuto (1),  ella  implica  una  molteplicità  nel  tempo  e  una  successione  di 
atti.  Ora  il  molteplice  implica  la  negazione  (cioè  un  non  essere  del- 
l'uno rispetto  all'altro  elemento),  e  una  serie  importa  un  mutamento; 
mentre  la  coscienza  assoluta  dovrebb'essere  per  postulato  eterna 
ed  in  atto  presente  ed  immutabile.  A  questo  si  aggiunga  che  se 
l'essere  persona  vuol  dire  vivere  e  sentirsi  coscienza  propria,  ed 
affermazione  continua  del  proprio  soggetto  distinto  da  ciò  che  non 
è  io,  questo,  da  un  lato,  non  sembra  segnare  una  perfezione  su- 
prema dell'esser  vivente,  perchè  nell'amore  ove  culmina  la  vita, 
e  nell'estasi  che  è  la  manifestazione  più  eccelsa  dell'amore,  la  co- 
scienza del  soggetto  tende  a  fondersi  nell'oggetto,  e  ad  estinguersi 
anziché  a  distinguersi  :  e  dall'altro,  questa  opposizione  di  soggetto 
e  di  oggetto  non  può  direttamente  applicarsi  all'assoluto  che  do- 
vrebbe rappresentare  la  sintesi  viva  delFio  e  del  non  io,  e  la  loro 
unità  suprema. 

§  2. 

Come  al  periodo  intellettualistico  nello  svolgimento  delFidea  di 
"  personalità  „  segue  il  periodo  etico  iniziato  dal  Kant,  così  par- 
rebbe che  meglio  convenisse  al  concetto  dell'assoluto  l'attributo 
della  personalità  nel  senso  Kantiano.  Secondo  il  Kant,  come  è 


(1)  Per  Leibniz  e  Wolf  vedi  Eucken,  op.  cit.,  pag.  344  ;  Herbart,  Werke,  III,  60, 
"  Personlichkeit  ist  Selbstbewusstsein,  worin  das  Ich  sich  in  alien  seinen  mannig» 
faltigen  Zustànden  als  Eins  und  Dasselbe  betrachtet 
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noto,  bisogna  distinguere  individuo  da  persona.  L' individualità 
riposa  sulla  sensibilità,  e  come  tale  si  manifesta  opponendosi  agli 
altri  individui  nella  lotta  per  la  vita.  Ella  è  dunque  alcunché  d'ir- 
razionale e  d'impenetrabile.  E  soltanto,  come  ora  nota  acutamente 
il  Windelband  (1),  nel  concetto  del  Genio,  elaborato  poi  dallo  Schiller 
e  dalla  scuola  romantica,  questo  incomprensibile  ed  oscuro  ele- 
mento individuale  apparve  illuminato  dalla  potenza  creatrice  e 
personale  nel  regno  dell'arte.  La  personalità  invece,  secondo  la 
dottrina  kantiana,  deriva  dalla  volontà  razionale  ed  universale, 
indipendente  "  dal  meccanismo  dell'intera  natura  „  :  poiché  nel 
mondo  umano  comincia  quest'ordine  nuovo,  il  regno  dei  valori  uni- 
versali, e  la  dignità  della  persona  è  appunto  il  sommo  dei  valori 
fondati  sulla  legge  morale  (2).  Ond'é  che,  in  quanto  persone,  le 
nature  razionali  sono  fini  a  sé  medesime,  né  posson  mai  servire 
di  mezzo  ad  altro  o  ad  altri.  Dato  pertanto  questo  carattere  e 
valore  etico  all'idea  di  persona,  si  comprende  come  quei  filosofi 
(come  il  Lotze,  il  Ritschl,  il  Mansel,  il  Rosmini),  che  rappresen- 
tano anche  nel  periodo  moderno  la  direzione  teistica,  o  più  pro- 
priamente antipanteistica,  secondo  l'Eucken  s'esprime  (3),  insistano 
su  questa  estensione  della  personalità  all'  idea  divina.  Dio,  come 
valore  dei  valori,  dovrebbe  essere  la  suprema  personalità  in  quanto 
assoluta  universalità. 

Se  non  che  anche  qui  le  difficoltà  risorgono  per  un  altro  verso. 
La  persona  appartiene  ad  un  mondo  morale,  cioè  suppone  la  co- 
operazione di  altre  volontà  congeneri  nel  regno  della  razionalità, 
che  é  il  regno  dei  fini.  Poiché  la  legge  morale  sorge  bensì  dalla 
autonomia  della  volontà  singola,  ma  si  eleva  a  norma  universale 
delle  altre  volontà  razionali.  Ora  questa  molteplicità,  implicita 
neir  idea  di  persona,  è  incompatibile  col  concetto  teistico.  Nella 
stessa  dottrina  cristiana  della  Trinità,  la  personalità  è  attribuita 
a  Dio,  più  propriamente  in  quanto  è  trino  che  in  quanto  è  uno  ;  cioè 
vi  si  parla  più  delle  tre  persone  dell'essenza  divina  che  della  unica 
personalità  divina  ;  mentre  la  sostanzialità  della  divina  natura  è 


(1)  Windelband,  Die  Philos.,in  "  DeutschenGeistesleben  des  XIX  Jahrhunderts  „ 
pag.  18,  Tùbingen,  1909. 

(2)  Werke,  VJ,  120:  V,  91,  Hartenstein. 

(3)  EucKEN,  Gestige  Stromungen,  pag.  347  e  segg. 
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connessa  colla  sua  unità.  Il  Logos  stesso  diviene  propriamente 
persona  mediante  il  processo  storico  d'incarnazione  (ó  Àóyog  odg^ 
èyévsTo)  che  è  personificazione.  0  ritornare,  come  ora  fa  il  James 
nel  nuovo  suo  libro  (1),  alla  intuizione  pluralistica  è  politeistica; 
o  rinunciare  ad  ogni  tentativo  di  associare  l'attributo  della  per- 
sonalità all'idea  teologica. 

Non  giova  perciò  il  fare  appello  al  valore  pratico  dell'aspetto 
personale  della  idea  della  divinità  (2).  Secondo  la  veduta  di  al- 
cuni modernisti  il  dogma  della  personalità  divina  significa  questo 
soltanto  "  comportatevi  nelle  vostre  relazioni  con  Dio  come  nelle 
vostre  relazioni  con  una  persona  „ .  Ora  il  vero  è  che  pei  fini  della 
vita  religiosa  basta  che  l'essere  supremo  sia  inteso  come  natura 
spirituale,  senza  che  a  questo  sia  necessario  aggiungervi  la  limi- 
tazione della  spiritualità  che  è  la  personalità. 

Ne  meglio  provvedono  a  ciò  alcuni  dei  maggiori  idealisti  con- 
temporanei, come  il  Royce  e  il  Baillie,  gli  ultimi  che  siano  ritor- 
nati all'opera  di  conciliazione  del  concetto  personale  di  Dio  col- 
l'idealismo  monistico.  Non  vale,  difatti,  distinguere,  come  il  Royce 
fa,  una  personalità  assoluta  da  una  personalità  umana:  poiché  se 
è  vero  che  l'uomo  "  abbisogna  di  un  contrasto  consapevole  coi 
suoi  consimili  e  coll'insieme  del  restante  universo  per  costituirsi 
quello  che  è,  vale  a  dire  persona  „  (3),  è  chiaro  anche  che  senza  co- 
desto contrasto  non  può  mai  determinarsi  la  autocoscienza,  cioè 
la  coscienza  personale  ;  ne  codesta  concezione  personale  può  essere 
adeguata  ad  esprimere  l'essenza  dell'assoluto,  che  esclude  invece 
da  sè  ogni  limitazione  derivante  da  contrasto  con  principi  a  lui 
esterni.  Conviene  adunque  concepire  la  natura  della  vita  divina 
come  un  principio  superiore  alle  forme  finite  della  vita  spirituale 
0  della  coscienza  quale  ci  olBfre  la  esperienza  dell'essere  umano  e 
la  conoscenza  dell'universo,  ed  abbandonare  la  tradizione  scolastico- 


(1)  William  James,  A  Pluratistic  Universe  (Hibbert  Lectures),  London,  1909 
(Cfr.  il  mio  articolo  nel  "  Marzocco  „,  5  settembre  1909):  Id.,  Pltiralism  and  Re- 
ligion,  in  "  Hibbert  Journal  „,  july,  1908. 

(2)  Le  Roy,  Dogma  et  Critique,  1907,  p.  25;  cfr.  Boutrovx,  Science  et  Beligion, 
1908,  pag.  285. 

(3)  I.  Royce,  The  World  and  the  Individuai,  2*  ed.,  II,  425  e  passim,  New- 
York,  1908;  Baillie,  An  outline  of  the  Idealistic  Construction  of  Experience, 
London,  1906,  pag.  25. 
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medioevale,  ancora  resistente,  che  riesce  ad  un  trasferimento  lo- 
gico delle  categorie,  condizioni  e  limitazioni  della  coscienza  finita 
nell'essere  infinito.  Può  questo  abito  mentale  rispondere,  in  certo 
modo,  al  bisogno  religioso  dell'anima  popolare  :  ma  non  oramai 
alle  ineluttabili  esigenze  critiche  del  pensiero  moderno.  L'espres- 
sione personale  dell'essere  divino  sta  nell'uomo  medesimo,  che  si 
può  dire  veramente  der  Gottheifs  lebendiges  Kleid,  cioè  nel  divino 
veduto  nella  misura  del  tempo  :  e  più  che  una  proiezione  psicologica 
della  vita  etica  dell'uomo  in  un  esemplare  assoluto  questo  processo 
di  determinazione  appare  manifestazione  della  realtà  divina  nelle 
condizioni  dell'essere  finito.  Noi  siamo  bensì  adusati  alla  tradizionale 
alternativa  :  personale  o  impersonale.  A  questo  conduce  l'intuizione 
panteistica,  a  quello  la  tradizione  del  teismo  cristiano  :  e  la  par- 
venza della  personalità  divina  serbano,  almeno  nella  terminologia, 
quafiti  idealisti  dal  Fichte  al  Green  e  al  Royce  parlano  dell'io 
assoluto,  del  se  eterno  (eternai  Self).  Ma  trascendere  "  per  infinito 
eccesso  „  (per  dirla  con  Dante)  una  forma  di  realtà  significa  non 
già  negarla,  bensì  oltrepassarla  e  superarla.  E  come  lo  spettro 
fisico  (il  campo  della  visione)  ha  al  di  sotto  di  se  i  raggi  non  visi- 
bili infra-rossi,  e  al  disopra  gli  ultra-violetti,  così  al  di  sotto  della 
soglia  della  coscienza  è  il  regno  dell'incosciente  o  meglio  del  sub- 
cosciente, mentre  al  di  sopra  di  quello  che  si  potrebbe  dire  lo 
spettro  psichico  (il  campo  della  coscienza)  si  apre  il  regno  del- 
l'ultra-cosciente,  cioè  d'una  forma  superiore  alla  stessa  coscienza; 
e  al  di  sopra  della  personalità  non  abbiamo  propriamente  l'imper- 
sonale, che  è  un  grado  inferiore,  bensì  uno  stato  ultra  personale. 
Codesto  concetto  era  adombrato  già  dalla  filosofia  antica  in  Ari- 
stotele, che  l'essenza  divina  chiama  vói^aig  voi^oeoyq,  "  pensiero  del 
pensiero  „  :  un  pensiero,  cioè,  superiore  alle  forme  limitate  della 
coscienza  umana,  la  quale  ha  un  oggetto  esterno,  mentre  l' intel- 
letto divino  ha  per  contenuto  infinito  sè  medesimo.  E  nella  filo- 
sofia moderna  questo  concetto  di  una  supercoscienza  ritorna  fra 
gli  altri,  anche  nei  Primi  Principi  dello  Spencer.  La  superiorità 
comunemente  ammessa  della  intellettualità  e  della  coscienza  rispetto 
ad  ogni  altro  grado  della  vita  psichica,  non  è  da  accogliersi  senza 
riserva.  Il  Bergson  ha  chiaramente  dimostrato  quanto  l'istinto  sia 
superiore  ad  essa  nei  suoi  rapporti  colla  vita.  Dal  che  mentre,  da 
un  lato,  si  arguisce,  come  altrove  dimostrai,  che  la  finalità  di 
queste  facoltà  superiori,  quasi  inutili  e  spesso  anche  contrarie  alla 
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vita,  sembra  accennare  oltre  la  vita,  dall'altro  è  richiamato  il 
pensiero  alla  necessità  logica  di  una  forma  più  alta  di  raziona- 
lità, la  quale  non  abbia  le  deficienze  e  le  esitazioni  della  coscienza 
e  le  limitazioni  della  personalità,  ma  congiunga  la  pienezza  con- 
sapevole e  la  continuità  discorsiva  colla  immediata  evidenza  della 
intuizione,  e  coll'assoluta  potenza. 

Solo  quei  caratteri  della  coscienza  finita  che  non  si  congiungono 
alla  sua  forma  individuale,  bensì  accomunano  tutti  gli  esseri  razio- 
nali possiamo,  dunque,  ricercare,  risalendo  per  induzione  inte- 
grativa, neir  assoluto.  Non,  dunque,  la  personalità  ;  e  nemmeno 
propriamente  la  coscienza  (l'Io  assoluto  del  Fichte  o  il  Self  degli 
idealisti  anglo-americani  odierni)  se  coscienza  implica  opposizione 
di  soggetto  e  di  oggetto  ;  bensì  la  universale  razionalità,  la  spi- 
ritualità pura.  Per  questo,  Platone  parlava  d'un  TÓJzog  %wv  eìScòv, 
d'un  centro  comprensivo  di  tutto  il  mondo  ideale  ;  e  il  Berkeley 
di  Dio  come  unità  assoluta  degli  spiriti.  La  natura,  difatti,  non 
spiega  lo  spirito,  mentre  questo  la  suppone,  la  comprende  e  la 
illustra.  Ond'è  che  l'assoluto  non  si  può  pensare  se  non  come 
principio  spirituale,  in  cui  la  universalità  degli  spiriti  sia  com- 
presa realmente,  e  la  natura  idealmente;  poiché  basta,  in  un  pensiero 
assoluto,  la  idea  della  natura,  perchè  questa  realmente  sussista  di 
per  se,  essendo  la  conoscenza  dell'assoluto  un  atto  creativo  ed 
efficiente.  Dell'assoluto  non  abbiamo,  perciò,  un  concetto  solamente 
negativo  come  da  Filone  e  dagli  Alessandrini  all'agnosticismo  del 
Mansel  e  dello  Spencer  si  è  ripetuto  lungo  i  secoli  del  pensiero; 
ne  si  tratta,  come  ben  notò  lo  Spencer,  di  scegliere  fra  la  per- 
sonalità e  una  forma  inferiore  della  coscienza,  bensì  della  scelta 
tra  la  forma  personale  ed  alcunché  di  più  alto  :  poiché  è  ben  con- 
cepibile una  forma  di  essere  e  un  principio  spirituale  che  s'innalzi 
sull'intelletto  e  la  volontà,  come  questi  si  distinguono  dal  movi- 
mento meccanico. 


§  3. 

A  questo  medesimo  punto  a  cui  giungiamo  liberando  l'idea  dello 
spirito  da  ogni  sua  determinazione  individuale  e  da  ogni  limita- 
zione, possiamo  risalire  anche  per  un'altra  linea  ideale  che  muove 
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dalle  relazioni  universali  della  natura,  e  che  è  merito  del  nuovo 
idealismo  inglese,  col  Green  e  col  Caird  specialmente,  di  avere 
disegnata  (1).  Come  ogni  singolo  fatto,  anche  il  più  semplice,  consta 
di  un  gruppo  di  relazioni  con  altri  fatti,  così  la  natura  comprende 
la  totalità  delle  relazioni  in  una  esperienza  coerente.  E  la  cono- 
scenza è  appunto  la  forma  più  universale  delle  relazioni;  perchè 
se  una  rappresentazione  anche  come  stato  psichico  è  di  per  se 
reale  e  vera  anche  se  illusoria,  quando  noi  ricerchiamo  la  sua 
verità  o  realtà  ciò  che  a  noi  preme  conoscere  è  se  Toggetto 
rappresentato  resulta  da  quelle  relazioni  nelle  quali  a  noi  appa- 
risce. Da  ciò  consegue  che  se  la  realtà  naturale  è  un  sistema  di 
relazioni  che  solo  in  piccola  parte  è  appreso  dal  nostro  conosci- 
mento, conviene  che  esso  si  trovi  dinanzi  ad  una  mente  che  lo 
comprenda  nella  sua  universalità,  e  ne  sia  ragione  adeguata.  La 
nostra  conoscenza  limitata  suppone  una  conoscenza  assoluta  ed 
universale  in  cui  s'integra.  Poiché  ogni  verità  che  sia  oltre  al 
campo  conoscitivo,  si  presenta  come  una  "  esperienza  possibile  „ 
per  dirla  col  Kant.  Ora  che  cos'è  mai  una  possibilità  d'esperienze 
al  di  fuori  di  me,  se  fosse  anche  nulla  per  qualsiasi  altro  soggetto  ? 
Quello  invece  che  è  per  noi  esperienza  possibile  dev'essere  necessa- 
riamente esperienza  reale  d'una  mente  infinita  (2).  Oltre  a  ciò,  se  è 
vero  che  ogni  relazione  risulta  da  una  molteplicità  in  unità,  e  le 
cose  si  presentano  come  un  molteplice,  deve  anche  darsi  un  prin- 
cipio che  senza  distruggere  la  particolarità  loro  sia  la  forma 
della  loro  unità  ed  assicuri  l'ordine  delle  loro  relazioni  reciproche. 
Questa  attività  unificatrice  appare  pertanto  prima  nella  nostra 
conoscenza;  nella  quale  gli  elementi  dell'esperienza  psichica  si 
ordinano  in  serie  simultanee  e  successive,  per  modo  che  essi  vi 
sien  tenuti  distinti  insieme  e  uniti,  mentre  senza  una  tale  attività 
ordinatrice  quegli  elementi  o  rappresentazioni  o  si  disperderebbero 
o  si  fonderebbero  in  uno.  Ma  oltreché  il  campo  dell'attività  nostra 
conoscitiva  è  circoscritto,  la  realtà  del  mondo  non  può  essere 
un  complesso  di  relazioni  intelligibili  solo  per  noi.  Essa,  dunque, 
presuppone,  in  quanto  è  un  sistema  di  relazioni,  un  principio 
ordinatore  più  alto,  un  soggetto  che  sia  al  di  fuori  dello  spazio 


(1)  Cfr.  anche  il  mio  scritto  precedente  Dalla  Critica  alla  Metafisica. 

(2)  J.  RoycE,  The  Spirit  of  Modem  Philosophy,  Boston,  1896,  pag.  366  e  segg. 
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e  del  tempo,  e  che  si  distingua  dalle  relazioni  onde  determina 
le  altre  cose.  L'assoluto  non  è,  in  una  parola,  che  la  totalità 
delle  relazioni.  Ora  la  totalità  non  è  fuori  dei  suoi  elementi,  nè 
è  la  somma  di  questi,  bensì  la  forma  della  loro  unità:  e  perciò 
il  principio  dell'universo  è  presente  nella  successione,  ma  non  è 
la  successione:  è  la  sua  condizione,  ed  insieme  ne  è  indipendente; 
è  presente  nello  spazio,  ma  non  è  nello  spazio.  In  esso  l'universo 
è  iscritto  e  quasi  insidente  nel  suo  seno,  in  cui  tutte  le  cose  vivono. 
E  come  è  l'unità  delle  relazioni,  così  è  l'identico  a  cui  risale  e 
da  cui  discende  la  differenza  degli  oggetti.  Distinto  da  questi, 
diviene  l'unità  consapevole  della  loro  mutua  distinzione,  mentre  li 
congiunge  fra  loro  come  elementi  di  questa  piìi  alta  forma  di  unità 
auto-cosciente.  Tale  è  in  quanto  comprende  le  relazioni  ed  è  la 
loro  unità.  Ma  in  quanto  le  trascende,  è  superiore  alla  coscienza, 
è  ultra-coscienza;  cioè,  come  dicemmo,  sintesi  viva  dell'io  e  del 
**  non  io  „  immanente  e  trascendente  insieme,  al  di  sopra  di  ogni 
antitesi  perchè  tutte  le  ricomprende,  e  perchè  in  lui  gli  opposti 
idealmente  s'immedesimano. 

Nè  quest'ordine  di  concetti  si  può  accusare,  come  ora  fa  il 
James  (1),  di  formalismo  intellettualistico.  L'Hegel  dimostrò  come 
si  possa  nell'assoluta  unità  introdurre  il  movimento  e  la  vita  :  e  già 
di  questa  feconda  dialettica  ideale  aveva  dato  come  lo  spunto  il 
Sofista  platonico.  Se  della  idea  teologica  del  teismo  tradizionale 
dobbiamo  abbandonare  il  principio  della  personalità  divina,  pos- 
siamo invece  dal  fondo  originale  dell'idea  cristiana,  come  apparisce 
nel  Nuovo  Testamento,  trarre  alla  luce  il  concetto  fecondo  e  pro- 
fondo del  Dio  vivente,  di  cui  l'universo  è  il  tempio  che  pertua- 
mente  s'edifica.  Noi  abbiamo  esclusa,  dissentendo  in  ciò  dal  Royce, 
la  personalità  dal  novero  degli  attributi  divini;  o  meglio  ricono- 
sciuta l'incompatibilità  dell'idea  di  persona  colla  natura  assoluta; 
come  quella  che,  svolgendosi  nel  tempo  e  in  una  serie  di  sforzi, 
tende  ad  una  perfezione  che  dunque  non  ha,  mentre  la  perfezione 
divina  per  postulato  logico  esclude  ogni  processo  evolutivo.  Parrebbe 
quindi  che  anche  la  idea  di  vita,  tradizionalmente  associata  con 
quella  di  tempo  e  di  mutamento,  di  svolgimento  e  di  tendenza  ad 
un  fine,  dovesse  riescire  inconciliabile  con  quella  di  un  essere  as- 


ti) James,  A  pluì^alistic  Universe,  London,  1909,  pag.  138. 
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soluto.  Quella  connessione,  nondimeno^  non  appare  necessaria  se  non 
nei  limiti  della  nostra  esperienza.  Poiché  è  ben  possibile  concepire 
razionalmente  una  attività  di  vita,  la  quale  non  sia  svolgimento 
progressivo  o  implichi  imperfezione  o  bisogno  alcuno,  bensì  sia 
espressione-  o  manifestazione  continua  di  un  potere,  rivelazione 
eterna  di  una  essenza  perfetta  ed  infinita:  come  la  pianta  ad 
ogni  momento  della  sua  esistenza,  e  della  sua  vita  può  conside- 
rarsi perfetta,  se  facciamo  astrazione  dalla  continuità  del  processo 
vitale  0  dal  termine  a  cui  tende  nel  suo  svolgimento.  Il  Bergson 
ha  bensì  mostrato  che  l'attività  vitale  è  superiore  alla  finalità  :  ma 
non  ha  visto  che  l'evoluzione  non  è  un  suo  attributo  essenziale 
ed  universale.  Ora  una  vita  perfetta  è  possibile  solo  nel  regno 
dello  spirito,  il  quale  nella  successione  dei  suoi  atti  e  traver- 
sando la  serie  del  tempo,  anche  nella  nostra  esperienza  finita, 
accenna  ad  oltrepassare  il  tempo,  serbandosi  identico  nell'unità 
della  coscienza.  E  proprio  dei  valori  spirituali  questo  :  che,  pure 
essendo  creati  nel  tempo,  lo  oltrepassano  ed  acquistano  carattere 
assoluto.  Il  pensiero  non  è  soltanto  fuori  dello  spazio  ma  al- 
tresì di  per  se,  considerato  nel  suo  valore,  fuori  del  tempo;  cioè 
il  tempo  non  è  uua  categoria  essenziale  all'esperienza  spirituale. 
Perciò  un  pensiero  perfetto  è  attività  permanente;  e  la  vita  del- 
l'assoluto pensiero  è  eterna.  Aristotele  lo  vide  mirabilmente,  quando 
scrisse:  f]  ydq  vov  èvéQyeia  ^(orj .  ènelvog  òh  7)  èvéqyeia:  e  poiché, 
continuava,  l'attività  divina  è  vita  perfetta  ed  eterna,  così  pos- 
siamo dire  che  a  Dio  conviene  la  eternità,  la  continuità  e  la  vita. 
Ed  adombrò  anche  un  altro  profondo  concetto:  che,  cioè,  questa 
attività  dello  spirito  assoluto  è  fuori  0  al  di  sopra  di  ogni  muta- 
mento, èvéqyeia  dKivrjolas  ;  attività  che  sostiene  se  stessa,  perenne, 
in  equilibrio  perfetto, 

eternamente  rimanendosi  una. 

Questo  che  aveva  adombrato  Aristotele  è  il  senso  profondo 
che  apparisce,  come  notava  testé  l'hegeliano  inglese  Haldane,  in 
forma  concreta  nella  poesia  del  Wordswosth  e  del  Goethe,  ed  ha 
avuto  l'alta  espressione  filosofica  nella  dialettica  hegeliana  dell'as- 
soluto, che  vede  il  processo  della  sua  intima  vita  al  di  fuori  d'ogni 
divenire  nel  tempo.  Oggi  per  un'altra  via  è  arrivato  a  concetti 
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affini  il  Bergson  (1)  colFacuta  analisi  psicologica  che  l'ha  condotto 
a  distinguere  il  tempo  (che  è  successione  di  elementi  quantitati- 
vamente distinti)  dalla  durata,  dove  si  condensano  qualità  e  valori. 
Poiché  ammessa  l'immanenza  di  Dio  nell'umano,  l'esistenza  della 
durata  implica  l'esistenza  di  verità  eterne  rivelantisi  nel  processo 
storico.  Il  tempo  è  di  per  sè  una  categoria  dell'imperfetto  ;  ma  una 
attività  perfetta  può  comprendere  entro  di  sè  il  tempo  in  un  solo 
atto  ed  annullarne  la  imperfezione.  Contro  la  intuizione  del  pan- 
teismo 0  del  monismo  evolutivo  che  si  riassume  nella  viva  espres- 
sione del  Renan:  Dio  non  è,  ma  sarà  alla  fine  dei  tempi,  ritorna 
perciò  sempre  la  difficoltà  che  l'assoluto  non  può  concepirsi  come 
resultato  finale  di  un  processo  evolutivo  nel  tempo.  La  melodia  di 
una  composizione  sinfonica,  come  dice  il  Royce,  non  nasce  coll'ultima 
nota  di  questa.  All'incontro  essa  è  la  totalità,  di  cui  le  note  non 
sono  che  frammenti  staccati.  Nella  linea  del  tempo  si  svolgono 
così  i  momenti  necessari  a  comporre  la  infinita  sinfonia  del  mondo. 
Ma  la  totalità  di  essa  è  presente  alla  ragione  d'un  essere  assoluto, 
che  non  è  nel  tempo  bensì  ricomprende  la  successione  in  una 
eterna  simultaneità^  e  verso  la  cui  perfezione  tende  ogni  istante 
della  serie  temporale.  Ad  illustrare  questa  intuizione  panteistica, 
adombrata  già  nelle  parole  di  Paolo  "  in  Dio  viviamo,  ci  muoviamo 
e  siamo  „,  meglio  che  l'imagine  del  Royce  vale  forse  quella  da 
me  altra  volta  accennata  (2).  Nel  libro  dell'universo,  composto  di 
lettere  (nature  inferiori)  e  di  parole  che  dànno  un  lor  senso  spe- 
ciale (spiriti  umani),  ogni  elemento  è  necessario  ed  ha  il  valore 
suo  proprio  a  comporre  il  senso  totale.  Le  parti  dell'immenso  di- 
scorso si  svolgono  successivamente  :  ma  il  significato  dell'insieme 
è  presente  nella  sua  totalità  al  suo  autore,  ed  a  coglierlo  si  ado- 
prano  le  menti  dei  lettori  (il  pensiero  dei  filosofi)  ;  così  come  nel- 
l'universo e  segnatamente  nella  storia  e  nell'esperienza  religiosa 
dell'umanità  (la  quale  per  la  limitazione  della  sua  natura  solo 
mediante  la  successione  può  apprender  ciò  che  in  Dio  è  eternamente 
simultaneo)  la  successione  dei  momenti  ci  offre  il  pensiero  assoluto 


(1)  V.  spec.  Bergson,  La  filos.  dell'intuizione,  Lanciano,  Carabba,  1909. 

(2)  V.  La  Nuova  Filosofia  dei  valori,  "  Nuova  Antologia  „,  1  dee.  1908;  Na- 
turalisme,  Humanisme  et  Philos.  des  Valeurs  nella  "  Revue  Philosopliique 

1  mars  1909  e  sopra. 


A.  Chiappelli,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo. 
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sub  specie  temporis,  mentre  la  pienezza  del  processo  cosmico  dalla 
mente  divina  è  compresa  sub  specie  aeternitatis.  E  dalla  esperienza 
scientifica  che  studia  le  parti  della  vita  universale,  e  dalla  vita 
pratica  che  trae  le  norme  dalle  esperienze  particolari,  si  distingue 
appunto  la  speculazione  filosofica,  la  quale  vuol  essere  una  visione 
delle  cose  sub  specie  aeterni,  e  del  tempio  del  Dio  vivente  che  sempre 
si  edifica  nell'universo  tenta  di  rintracciare  il  piano  intelligibile  e 
l'ordine  ideale. 

Ora  quest'ordine  ideale,  se  lo  guardiamo  alla  luce  dell'idea 
dell'eterna  attività  divina  che  si  riflette  nella  misura  del  tempo, 
e  nel  fatto  storico  che  è  veicolo  di  verità  eterne  all'umanità,  ap- 
parisce così  che  in  ogni  momento  del  processo  cosmico  si  esprima 
un  aspetto  dell'idea  divina;  di  guisachè  ogni  elemento  o  momento, 
essendo  in  immediata  relazione  col  divino  disegno,  è  necessario  in 
qtiesto;  e  per  questo  è  immortale  nella  misura  varia  (1)  del  suo 
valore.  E  come  in  questo  processo  irreversibile  e  in  questa  per- 
petua ricerca  di  nuove  forme  ed  espressioni  dell'assoluto  vi  è 
progresso  perchè  vi  è  acquisto  continuo,  così  vi  è  anche  parziale 
decadimento,  in  quanto  per  via  i  valori  passati  si  perdono;  a  quel 
modo  che  le  successive  età  della  vita  e  della  storia  arrecano  bensì 
nuovi  frutti,  ma  segnano  altresì  l'abbandono  di  qualche  forma  del- 
l'esperienza antecedente.  E  lo  stesso  accade  nei  rapporti  di  simul- 
taneità fra  gl'individui  finiti,  ciascuno  dei  quali  ha  qualità  e  pregi 
propri,  che  l'altro  non  possiede.  Passando  dall'uno  all'altro  nella 
nostra  esperienza,  talora  si  guadagna  tal'altra  si  perde  ;  ma  nulla 
può  essere  impunemente  sottratto  al  tutto,  perchè  in  ogni  punto 
è  un  frammento  dell'eterna  energia,  e  l'uno  elemento  si  integra 
coir  altro  in  una  visione  superiore  la  quale  abbraccia  la  totalità 
degli  individui  coesistenti,  e  quella  dei  successivi,  e  le  imperfezioni 
di  ciascuno,  che  nelle  due  serie  del  tempo  e  dello  spazio  ci  appa- 
riscono come  forme  di  male,  ricompone  in  una  sintesi  più  alta,  nella 
quale  son  presenti  tutti  i  momenti  e  gli  elementi  ;  come  le  lettere 
e  le  parole  onde  consta  l'eterno  volume  dell'universo  in  cui  è  scritto 
il  pensiero  divino. 


(1)  V.  il  mio  scritto  sulla  Sopravvivenza  umana  e  la  Psicologia  Moderna, 
"  Nuova  Antologia  „,  16  aprile  1907,  e  J.  Royce,  in  "  Hibbert  Journal  1907, 
The  Wold  and,  the  Individuai,  II,  225  u. 
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Nella  pienezza  della  vita  divina  ha  perciò  eterno  significato 
ciò  che  nel  tempo  è  fuggevole  manifestazione,  come  canta  il  Chorus 
Mysticus  del  secondo  Fausto.  Il  concetto  platonico,  penetrato  nel 
nuovo  Testamento,  della  "  vita  eterna  nel  tempo  „,  risponde  cosi 
ad  una  profonda  verità  ideale,  in  quanto  ogni  elemento  o  atto 
transitorio  ha  una  intima  attinenza  colla  vita  divina;  e  il  ricono- 
scerlo praticamente  colla  virtù  del  sentimento  e  della  volontà  è 
la  sostanza  profonda  della  religione.  Onde  il  pensiero  idealistico 
moderno,  che  tende  a  superare  le  tradizionali  antitesi  di  anima  e 
corpo,  di  libertà  e  determinismo  meccanico,  mira  anche  a  superare 
i  concetti  antitetici  di  panteismo  e  di  monoteismo  in  quello  di  una 
ragione  ultrapersonale  e  di  un  Dio  vivente,  che  comprende  in  unità 
attuosa  le  verità  tutte  della  natura  e  del  mondo  spirituale,  passate 
e  future,  in  un  eterno  momento,  e  in  cui  le  esperienze  possibili 
delle  menti  finite  e  indefinitivamente  progressive  sieno  già  una 
esperienza  reale  e  in  atto  infinito,  onde  il  mondo  è  reso  essenzial- 
mente intelligibile  e  di  natura  ideale. 

§4. 

Ferve  oggi  nel  mondo  filosofico  il  dibattito  ardente  intorno  alle 
estreme  posizioni  antitetiche  del  monismo  e  del  pluralismo  rina- 
scente. Contro  il  monismo  neutro  di  tipo  Spinoziano,  rinnovato  in 
veste  naturalistica  dall'Haeckel,  fondatore  della  lega  dei  Monisti,  e 
contro  le  altre  forme  di  monismo  parallelistico  ed  energetico  si  leva 
oggi  in  Germania  la  Lega  dei  Kepleriani  con  a  capo  il  Reinke,  fau- 
tore di  una  specie  di  dualismo  biologico,  in  America  la  tendenza 
pluralistica  è  sostenuta  dal  James  e  in  Francia  dal  Boex-Borel, 
pseudomino  di  un  noto  letterato  ;  e  contro  l'una  a  l'altra  tendenza 
estrema,  materialistica  e  pluralistica,  muove  il  "  Monismo  concreto  „ 
0  spiritualistico  del  Drews  e  dei  seguaci  suoi  (1).  Ora  dinanzi  ad 
ogni  forma  d'intuizione  monistica,  anche  se  alla  parola  magica  di 
monismo  si  applica  l'aggettivo  di  "  scientifico  „  che  suole  incutere 
a  tutti  reverenza,  rimane  sempre  salda  e  insuperabile  la  difficoltà 


(1)  A.  Drews,  Der  Monismus  dargestelt  in  "  Beitràgen  Seiner  Vertràter  „, 
Jena,  2  die.  1908.  V.  anche  ora  Eister,  Geschichte  des  Monismus,  Leipzig,  1910. 
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fondamentale  di  spiegare  come  l'unico  principio  (o  materia,  o  forza  o 
sostanza  neutra)  si  dirima  nei  due  aspetti  del  mondo  fisico  e  psi- 
chico, e  più  generalmente  si  manifesti  in  ordini  così  eterogenei 
e  per  noi  ijTeducibili  di  fenomeni.  Anche  se  quella  dualità  sia 
puramente  di  natura  gnoseologica,  ritorna  sempre  il  quesito  :  come 
l'unica  sostanza  o  energia  si  presenta  a  noi  sotto  quelle  due 
forme  diverse?  Perchè  il  Monismo  fosse,  come  lo  Stein  dice  (1), 
l'ultima  parola  della  filosofia,  dovrebbe  dar  ragione  di  una  tal  plu- 
ralità, fosse  anche  di  mera  parvenza,  e,  se  non  altro,  della  esi- 
stenza indipendente  d'un  principio  che  conosce,  e  come  il  James 
si  esprime  (2)  è  testimone  di  cotesta  unità  della  realtà  obiettiva. 
Il  Monismo  lascia,  in  una  parola,  inesplicato  il  fatto  della  cono- 
scenza di  fronte  alla  ipotesi  di  un'unica  realtà. 

^a  se  non  può  essere  l'ultima  parola  della  filosofia  —  e  la  filosofia 
non  ha  mai  da  dire  una  parola  che  sia  terminativa  o  definitiva  — 
questa  tendenza  unificatrice  a  riconoscere  al  di  fuori  la  stessa  forma 
dell'unità  della  vita  interiore  del  soggetto,  è  pur  sempre  una  esigenza 
sempre  rinascente  che  nessuna  critica  vale  ad  eliminare.  Perchè 
se  lascia  irresoluti  alcuni  problemi  fondamentali,  sodisfa  però 
variamente  ai  bisogni  estetici,  religiosi,  metafisici  dello  spirito 
umano;  sia  esso  monismo  di  forma  statica  (Eleati,  Spinoza),  o 
di  forma  dinamica  (Eraclito,  Bruno,  Hegel,  Evoluzionisti).  E  d'al- 
tronde l'intuizione  pluralistica,  oggi  rinnovata  dal  James  e  da 
altri  urta  contro  difficoltà  anche  maggiori.  Se  un'asssoluta  unità 
annullerebbe  ogni  molteplicità  reale,  e  se  il  Monismo  non  spiega  il 
molteplice  dell'esperienza,  il  Pluralismo  invece  non  riesce  a  dar 
ragione  dell'unità.  Una  molteplicità  di  principi  indipendenti,  siano 
essi  gli  atomi  di  Democrito,  le  monadi  del  Leibniz  o  i  reali  del- 
l'Herbart,  non  spiegherà  mai  la  genesi  cosmica  senza  insinuare  in 
essi,  tacitamente  o  espressamente,  una  forza  spontanea  o  comuni- 
cata di  convergenza,  che  sarà  il  clinamen  di  Epicuro  o  l'armonia 
prestabilita  delle  monadi  del  Leibniz,  o  l'armonia  delle  diverse 
serie  di  esperienza  dei  fenomeni  che  anche  il  nuovo  pluralista 
Boex-Borel  deve  pure  consentire  ;  e  senza  sottintendere,  come  negli 


(1)  L.  Stkin,  Dualismus  oder  Monirmus  ?  Berlin,  Reichl,  1909,  pag.  51  e  segg. 

(2)  James,  A.  Pluralistic  Universe,  1909,  pag.  202.  Per  la  critica  dell'empi- 
rismo radicale  del  James  v.  il  mio  articolo  citato  nel  "  Marzocco  „,  5  sett.  1909. 
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atomi  di  Leucippo  e  di  Democrito,  ad  una  pluralità  quantitativa, 
l'omogeneità  quantitativa  della  loro  materia  ;  senza,  cioè,  lasciar 
trasparire  al  di  sotto  della  veste  pluralistica  un  larvato  monismo. 
Il  fatto,  che  l'esperienza  e  la  ragione  ci  attestano,  delTazione  mutua 
fra  gli  elementi  della  realtà  non  si  potrebbe  spiegare  senza  sup- 
porre l'unità  formale,  cioè  razionale,  che  del  "  multiverso  „  fa  un 
"  universo  „,  vale  a  dire  una  totalità  organica  di  relazioni.  Bi- 
sogna che  i  sostenitori  del  pluralismo,  si  rassegnino  al  puro  empi- 
rismo, come  fa  il  James  ;  perchè  non  appena  il  pensiero  s'aderge 
oltre  gli  angusti  confini  delle  parvenze  empiriche  e  dei  dati  sem- 
plici dell'esperienza,  rinasce  invincibile  il  bisogno  di  penetrare  al 
di  là  del  molteplice  fenomenico,  e  di  risalire  alla  unità  del  prin- 
cipio che  ne  è  la  sorgente. 

Siamo  qui  pertanto  dinanzi  ad  una  insuperabile  antinomia  cri- 
tica, nè  ci  è  lecito  risolverla  mai,  o  almeno  tentarlo,  se,  come 
intende  l'odierno  idealismo,  non  ci  orientiamo  verso  una  linea 
ideale  che  miri  a  combinare,  da  un  lato,  il  concetto  fichtiano 
dell'  assoluta  attività  col  principio  dell'  identità  assoluta  dello 
Schelling  e  colle  più  profonde  esigenze  della  dialettica  hege- 
liana; e  riconduca,  dall'altro,  verso  una  interpretazione  razio- 
nale dell'antica  intuizione  religiosa  della  vita  divina.  Per  questa 
via,  logica  e  storica  insieme,  il  nuovo  idealismo  può  assorgere 
al  concetto  di  una  attività  eterna  ed  infinita  che  sia  ragione  e 
condizione  ultima  di  ogni  conoscenza  e  verità  finita,  unità  reale 
del  mondo  spirituale  ed  unità  ideale  della  natura.  Ed  unità  ideale, 
quando  ragioniamo  dell'assoluto,  significa  anche  unità  reale:  perchè 
il  pensiero  infinito  non  è  soltanto  ragione  sufficiente  ma  anche 
di  per  sè  stesso  principio  efficiente,  e  in  lui  possibilità  e  realtà 
coincidono;  come  attività  eterna  ed  infinita  significa  anche  mol- 
teplicità delle  sue  manifestazioni  nelle  diversità  fenomeniche  del- 
l'esperienza finita. 


La  dottrina  della  doppia  verità 
e  i  suoi  riflessi  recenti. 


Di  quella  dottrina  della  duplice  verità,  che  nel  periodo  del  Ri- 
nascimento fu  talora  espressione  d'un  pensiero  onestamente  esi- 
tante fra  due  termini  diversi  e  contrastanti  e  quasi  fra  due  forme 
e  periodi  di  cultura  l'antica  e  la  nuova,  tal'altra,  invece,  potè  di- 
venire formula  protettiva  di  qualche  doppia  coscienza,  gioverebbe 
ad  intenderne  la  formazione  storica,  riandare  gli  antecedenti  e  le 
preparazioni  nella  filosofia  medioevale,  e  le  scaturigini  prime  nella 
Patristica,  come  il  seguirne  poi  le  trasformazioni  nella  filosofia 
moderna  fino  ai  nostri  giorni.  Ricerca  l'una  e  l'altra  attraente, 
senza  dubbio,  e  feconda;  ma  bisognevole  di  troppo  lungo  discorso, 
perchè  possa  esser  chiuso  nella  misura  sapiente  d'una  Memoria 
accademica,  anziché  esteso  nella  latitudine,  meglio  ad  esso  con- 
veniente, di  un  volume.  Mi  sia,  quindi,  lecito  fermare  qui,  con 
breve  parola,  le  linee  organiche  e  sostanziali  di  codesti  antece- 
denti e  di  codesti  conseguenti  storici  di  tanto  singolare  dottrina; 


(1)  Pubblicato  negli  "  Atti  della  R.  Accademia  di  Scienze  Morali  e  Politiche  „ 
di  Napoli,  1902.  Di  ricerche  concernenti  questo  curioso  svolgimento  ideale  non 
conosco  se  non  il  tenue  articolo  del  French,  The  Doctrine  of  the  Twofold 
Truth,  in  "  Philosophical  Rewiew  „,  sept.  1901.  Piii  di  recente  ne  ha  scritto 
lo  Stkin  in  Dualismus  oder  Monismus,  Berlin,  1909,  pag.  16  e  segg.  ;  non 
sempre  però  tenendo  distinta  la  dottrina  psicologica  della  doppia  verità  dal 
dualismo  ontologico,  ch'egli  considera  quasi  forma  psicologica  necessaria  di 
alcune  menti. 
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affinchè  da  queste  linee  altri  possa  trarre  argomento  alla  esecuzione 
perfetta  dell'intero  ed  ampio  disegno. 

È  di  per  sè  manifesto  che  un  atteggiamento  spirituale  come 
quello  che  divide  il  vero  dal  vero  non  può  nascere  se  non  là  dove 
lo  spirito,  trovasi,  nel  suo  cammino,  sotto  il  segno  d'una  autorità 
sovrana  a  cui  non  gli  sembri  lecito  ribellarsi.  Da  un  lato  l'impulso 
spontaneo  della  forza  inquisitiva  della  ragione,  non  mai  venuto 
meno  interamente  in  nessun  tempo,  dall'altro  la  pressura  d'un  in- 
segnamento 0  d'un  sistema  d'idee  considerato  come  un  dato  intan- 
gibile della  rivelazione,  non  consentono,  per  così  dire,  di  optare 
per  uno  soltanto  dei  due  termini;  di  rinunziare  ad  uno  dei  due 
possessi  spirituali,  ciascuno  dei  quali  sembra  portare  in  sè  lo 
stigma  di  una  autorevole  origine  e  il  carattere  d'una  sua  propria 
verità.  Tanto  più  poi  si  presenta  naturale  questo  espediente  conci- 
liativo, che  sembra  adempiere  ad  una  duplice  esigenza,  sentimen- 
tale e  razionale,  quanto  più  il  lavoro  stesso  della  ragione  si  trova 
dipendente  da  un  presupposto  e  deriva  da  una  eredità  già  consa- 
crata della  storia  e  derivata  da  un'età  e  da  una  cultura  gloriosa  e 
luminosa  del  passato  ;  quanto  più,  in  una  parola,  la  ragione  filosofica 
pare  una  stessa  cosa  colla  filosofia  ellenica,  e  segnatamente  col 
pensiero  di  Aristotele,  considerato  come  la  ragione  medesima  del- 
l'uomo; quanto  più  i  due  termini  da  conciliare  sono  due  autorità 
venerande  per  quanto  diverse  fra  loro. 

Dar  forma  razionale  al  dogma,  fu,  come  è  noto,  il  centro  in- 
torno a  cui  s'aggirò  il  pensiero  lungo  i  secoli  del  Medio  Evo. 
Gravato  dalla  eredità  del  sapere  antico,  non  provò  stimoli  a  ri- 
cercare da  sè  stesso  il  vero  nel  libero  regno  della  natura.  Poiché 
gli  antichi  avevano  spaziato  per  tutto  il  mare  dell'essere,  non  ri- 
maneva se  non  esplicare,  sistemare  l'insegnamento  che  veniva 
dalla  tradizione  del  passato.  Di  qui  lo  spirito  di  sommissione  al- 
l'autorità che  si  manifesta  si  nella  Chiesa  e  sì  nello  Stato,  nella 
teologia  e  nella  filosofia,  nelle  scuole  dell'Europa  Cristiana  e  nelle 
università  dell'Asia  islamitica.  Il  più  grande  sforzo  intellettuale 
del  tempo,  quindi,  comporre  ad  armonia  la  sapienza  ellenica  colla 
rivelazione  religiosa. 

Le  due  formole  estreme  onde  il  pensiero  si  argomenta  di  risol- 
vere la  questione  delle  attinenze  fra  l'opera  della  ragione  e  la 
verità  di  fede  si  trovano  già,  come  pare  nelle  due  correnti  elle- 
nica ed  antiellenica  della  filosofia  patristica.  Nell'una  che,  prevalsa 
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fra  i  Greci,  mette  capo  in  Origene  e  in  Agostino,  la  rivelazione  e 
la  ragione  si  fondono  in  una  cosa  sola,  nel  senso  che  quella  è  la 
pienezza  di  questa,  e  il  Cristianesimo,  non  è  altro,  come  già  diceva 
Giustino,  una  dsia  cpiXoGocpia.  Dell'altra  invece,  che  insiste  nel  con- 
trapporre il  Cristianesimo  alla  spregiata  ragione  filosofica  non  meno 
che  alle  religioni  della  paganità,  l'espressione  più  acuta  è  l'antitesi 
fra  i  due  termini  ad  maiorem  fidei  gloriam,  come  appare  nel  credo  quia 
ahsurdum  di  Tertulliano.  Ma  di  una  questione  consapevolmente  dibat- 
tuta non  si  può  parlare  innanzi  a  colui  che  fu  il  primo  dei  pensatori 
medievali,  Giovanni  Scoto  Erigena,  (o  piìi  veramente  Eriugena  come 
ha  provato  il  Baumker).  La  questione  è  formulata  e  nello  stesso 
punto  risoluta,  o  meglio  recisa  con  taglio  d'Alessandro.  Vera  filo- 
sofia e  vera  religione  sono  sì  una  cosa  sola.  Ma  ancora  una  certa 
prevalenza  della  ragione  è  riconosciuta,  e  un  residuo  della  sua  in- 
dipendenza è  salvato.  Poiché  la  vera  religione  non  ancora  è  iden- 
tificata colla  dottrina  sancita  dall'autorità,  la  precedenza  appar- 
tiene alla  ragione:  auctoritas  ex  ratione processiti  ratio  vero  nequaquam 
ex  auctoritate. 

Ma  se  per  Giovanni  Scoto  filosofia  e  teologia  sono  una  cosa,  e 
di  questa  unità  è  forma  la  filosofia,  due  secoli  più  tardi,  per  An- 
selmo, il  rapporto  è  invertito  e  l'unità  è  data  dalla  teologia; 
poiché  è  la  fede  che  dà  il  passo  alla  ragione  (fides  quaerens  intel- 
lectim)]  sebbene  poi,  postquam  confirmati  sumus  in  fide,  giova  in- 
tendere colla  ragione  ciò  che  si  crede.  Onde  la  dimostrazione  razio- 
nale non  solo  dell'esistenza  di  Dio  ma  della  trinità,  dell'incarnazione, 
della  redenzione.  Dopo  cotesto  estremo  sforzo  per  identificare  i  due 
termini,  i  vincoli,  per  cosi  dire,  si  allentano  ;  e  già  Alberto  Magno 
e  Tommaso  d'Aquino,  sia  per  l'esperienza  dei  tentativi  precedenti 
e  non  soddisfacenti,  sia  per  la  loro  più  larga  conoscenza  d'Ari- 
stotele, mostrano  di  essere  della  difficoltà  della  questione  più  chia- 
ramente consapevoli.  Sanno  difatti,  che  vi  sono  dottrine  inacces- 
sibili alla  ragione,  il  cui  fondamento  è  l'autorità  della  fede  ;  quali 
non  soltanto  la  Trinità  e  la  incarnazione,  ma  la  stessa  creazione 
nel  tempo,  che  per  l'Aquinate  sola  fide  tenetur.  Rimangono  nel 
campo  della  ragione  direttamente  solo  quelle  che  Tommaso  chiama 
preamhula  ad  fidem.  Ma  poiché  le  verità  rivelate  non  sono  contrarie, 
SI  soltanto  superiori  alla  ragione,  non  irrazionali  ma  soprarazio-, 
nali,  così  l'ufficio  della  ragione  rimane,  riguardo  ad  esse,  nel  di-j 
fenderle  dagli  attacchi  esterni,  e  illustrarle  al  di  dentro  con  ana-j 
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logie  e  ragioni  di  verosimiglianza ,  se  non  con  vere  proprie 
dimostrazioni,  e  preparar  il  rationcile  ohsequium.  Vero  è  che  l'Aqui- 
nate  fa,  per  così  dire,  di  necessità  virtù:  e  nella  stessa  indimo- 
strabilità del  dogma  trova  un  titolo  di  maggior  merito  per  la  fede, 
quasi  atto  di  fiducia  nell'autorità  divina. 

Non  ancora,  come  si  vede,  l'unità  del  sistema  della  verità  è 
infranta.  Lo  sforzo  anzi  per  tenerla  unita  è  mirabile.  Le  dottrine 
della  fede  integrano,  non  contraddicono,  le  verità  naturali  e  ra- 
zionali; a  quel  modo  che  le  virtìi  teologali  compiono  e  coronano 
le  virtìi  naturali  ed  umane.  Ma  il  passo  che  doveva  segnare  il 
sorgere  dell'antinomia  tra  la  fede  e  la  ragione  muovevano  già  al- 
cuni dei  contemporanei  di  Tommaso.  Se  anche  non  fosse  vero,  come 
pare,  doversi  tenere  dopo  le  ricerche  recenti  dell'Haureau,  che  Si- 
mone di  Tournay,  intorno  al  1200  insegnasse  in  Parigi  colla  stessa 
disinvoltura  che  la  fede  ecclesiastica  è  vera  (nelle  lezioni  pub- 
bliche) e  non  vera  (nelle  lezioni  segrete),  certo  è  che  la  distin- 
zione d'una  verità  filosofica  e  d'una  verità  teologica,  divenuta  già 
a  quel  tempo  in  uso  presso  molti;  sebbene  non  ancora  predomi- 
nante, minava  dalle  fondamenta  l'edifizio  del  sistema  scolastico. 
Ben  lo  comprese  l'autorità  eccleciastica  che  la  combattè  con  Al- 
berto Magno  e  Tommaso  d'Aquino  e  la  condannò  fino  dal  suo  na- 
scere, come  quella  che  non  solo  si  collegava  alla  prime  infiltra- 
zioni arabe  nel  pensiero  occidentale,  risalenti  non  solo  ad  Averroe 
ma  anche,  come  pare,  ad  Avicenna  (1),  ma  segnava  anche  il  primo 
passo  sulla  via  che  doveva  condurre  al  risoluto  affrancamento  della 
ragione  dal  dogma  ecclesiastico.  Non  era,  difatti,  ancora  l'antitesi, 
il  sic  et  non  fra  l'una  e  l'altra  :  erano  due  tesi,  o  due  vie  che  sem- 
bravano correre  parallele,  due  discorsi  apparentemente  rispettosi 
fra  loro,  ma  l'uno  dei  quali  a  lungo  andare  sarebbe  riuscito  ad 
escludere  l'altro. 

Già  nel  1240  Guglielmo  d'Auvergne,  vescovo  di  Parigi,  aveva 
sottoposto  alla  censura  alcune  proposizioni  sospette  d'arabismo, 
che  accennavano  a  questo  motivo  della  duplice  verità.  Piìi  tardi 
Giovanni  da  Brescia  si  scagionava  di  alcune  proposizioni  biasimate 
come  ereticali,  allegando  che  esse  eran  professate  in  senso  filoso- 


(1)  Rknan,  Averrois  et  V Averroisme,  Paris,  1861  ;  L.  SteixN,  in  "  Archiv.  f. 
Gesch.  d.  Philos.  „  (Bel.  12,  1899,  pag.  401). 
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fico,  non  in  senso  teologico;  finché  nel  1275  Papa  Giovanni  XXI 
condannava  ufficialmente  ed  apèrtamente  la  dottrina  della  du- 
plice verità,  inquirendo  su  alcune  proposizioni  ispirate  ad  essa  che 
s' insegnavano  pubblicamente  nella  Facultas  artium  di  Parigi. 
Nonostante  l'aperta  condanna,  la  dottrina  riappare  variamente  at- 
teggiata nei  pensatori  dell'età  di  Dante;  e  direi  con  gradi  di- 
versi di  estensione.  Poiché  non  si  dubita  delle  verità  rivelate,  né 
d'altronde  si  vuol  rinunciare  alle  forze  della  ragione,  la  questione 
che  si  presenta  ed  é  variamente  risoluta,  è  appunto  questa:  quali 
delle  verità  di  fede  possano  essere  dimostrabili  dalla  ragione:  o, 
in  altri  termini,  quali  sono  i  limiti  della  teologia  e  della  filosofia. 
Mentre  Duns  Scoto,  che  si  può  dire,  in  grazia  del  restaurato  Au- 
gustinismo,  come  ha  notato  il  Siebeck  (1),  il  rappresentante  del 
volo];itarismo  scolastico  contro  l'intellettualismo  di  San  Tommaso, 
estende  l'àrabito  delle  verità  rivelate  o  certificate  solo  dalla  rive- 
lazione, fra  le  quali  annovera  anche  la  immortalità  dell'anima, 
Raimondo  Lullo  nel  Liber  contradictionis  rimproverava  a  San  Tom- 
maso di  aver  tenute  per  indimostrabili  la  Trinità  e  l'incarnazione, 
porgendo  così  occasione  agli  Averroisti  di  proclamarle  filosofica- 
mente false.  Il  passo  da  ciò  che  è  razionalmente  indimostrabile  a 
ciò  che  è  razionalmente  falso  a  lui  appariva  già  breve  ed  agevole. 
Onde  mentre,  da  un  lato,  Sigieri  di  Brabante  nel  libro  degli  Im- 
possibilia,  pubblicato  dal  Baeumker,  giungeva  ad  identificar  l'in- 
dimostrabile coll'impossibile,  dall'altro  il  mistico  Eckart  per  evi- 
tare il  duplice  scoglio  del  toglier  troppo  alla  fede  o  del  soverchio 
diminuir  la  ragione,  s'appigliava  al  partito  di  identificarle  di 
nuovo,  spingendo  all'estremo  l'intellettualismo  di  Alberto  e  del- 
l'Aquinate,  pur  trasfigurando,  per  conto  suo,  in  simboli  filosofici  la 
dottrina  ecclesiastica. 

Ma  se  Scoto  non  era  giunto  fino  a  contrapporre  i  due  domini, 
affermando,  contro  il  Tomismo,  la  precedenza  della  volontà  sul- 
l'intelletto, era  riescito  però  ad  assegnare  alla  fede  e  alla  ragione 
due  sfere  distinte;  la  sfera  della  vita  pratica  a  quella,  l'àmbito 
dell'attività  teoretica  a  questa.  Onde,  procedendo  nella  stessa  linea 
ideale,  Guglielmo  di  Occam  giunge  alla  formula  compiuta  della 


(1)  "  Archiv  f.  Gesch.  d.  Philos  „,  1,  1888,  pag.  375  e  segg.  ;  "Ztschr.  f.  Phil. 
1898,  pag.  179. 
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dottrina.  Non  solo  l'immortalità  dell'anima;  come  aveva  detto  Scoto, 
ma  l'esistenza  stessa  di  Dio  appare  a  lui  indimostrabile  dalla  ragione 
naturale;  e  tutto  ciò  che  trascende  i  termini  dell'esperienza  vien 
da  lui  relegato  nel  dominio  della  fede.  Il  divorzio  fra  la  teologia, 
scienza  divina  incardinata  nella  fede,  nell'autorità  e  nella  rivela- 
zione, e  la  filosofìa,  scienza  secolare  che  si  radica  nell'esperienza  e 
nella  ragione,  è  così  perfetto.  Quello  che  l'Aquinate  aveva  pronun- 
ciato circa  l'antitesi  fra  l'eternità  del  mondo  data  dalla  ragione,  e 
la  creazione  data  dalla  fede,  è  reso  possibile  per  ogni  altro  argo- 
mento. Ciò  che  può  esser  vero  in  teologia  può  essere  falso  in  filo- 
sofia, e  così  inversamente. 

Tali,  in  breve  delineazione,  ci  si  presentano  le  soste  che  fa 
questa  dottrina  nel  suo  cammino  traverso  all'età  di  mezzo.  Dap- 
prima la  ragione  e  la  fede  s'identificano.  Si  distinguono  poi,  ma 
come  due  termini  agevolmente  congiunti  e  conciliabili.  A  poco  a 
poco  però  l'una  dopo  l'altra  le  dottrine  della  fede  sono  dichiarate 
indimostrabili,  finche  tutte  quante  vengono  escluse  dal  dominio 
della  razionalità.  Pervenuti  a  questo  punto  i  misteri  della  fede  da 
un  canto  e  le  indagini  della  ragione  dall'altro  si  ordinano  in  due 
diversi  sistemi,  e  si  apre  il  varco  alla  idea  della  duplice  verità. 

Codesta  formula  di  parallelismo  ideale  impera  nel  periodo  del 
Rinascimento,  sebbene  condannata  espressamente  nel  Concilio  La- 
teranense  del  1512,  fino  al  Cremunini.  Poiché  essa  era,  come  notava 
il  Windelband,  la  espressione  adeguata  d'uno  stato  mentale,  generato 
dalla  opposizione,  ancora  irresoluta,  fra  due  autorità  diverse.  La  qual 
formula  se  valse  talvolta  a  proteggere  la  ricerca  scientifica  dalla 
persecuzione  ecclesiastica,  fu  anche  sovente  l'onesta  espressione 
d'un  intimo  dissidio  delle  menti.  Quest'ultimo  fu  il  caso  del  Pom- 
ponazzi  a  cui  la  critica  razionale  dell'immortalità  non  tolse  di 
stare  in  pace  coU'autorità  ecclesiastica.  E  che  la  sua  affermazione 
della  duplice  verità  non  fosse  ne  ironia,  nè  espediente  d'opportu- 
nità, bensì  convincimento  serio  e  profondo,  provò  assai  bene  contro 
l'opinione  dello  Spicker,  il  nostro  Fiorentino.  Non  così  invece  andò 
la  cosa  per  altri  pensatori  del  secolo  seguente;  quando  dopo  la 
controriforma  cattolica,  e  nel  periodo  delle  guerre  di  religione, 
l'ingerenza  ecclesiastica  non  solo  nelle  cose  civili  ma  nell'opera 
del  pensiero  divenne  più  assoluta  e  intollerante,  e  nelle  nazioni 
cattoliche  e  nelle  protestanti.  Una  sottomissione  formale  o  nomi- 
nale all'autorità  della  Chiesa  diveniva  allora,  cui  non  bastasse 
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l'animo  di  terminare  eroicamente  a  Campo  di  Fiori,  l'unica  via 
d'uscita  per  attendere  sicuramente  se  non  liberamente,  alla  scienza 
e  alla  filosofia.  Tale,  in  diversa  forma  e  misura,  fu  la  condizione 
in  cui  si  trovarono  uomini  come  il  Cartesio,  Bacone,  l'Hobbes  e 
in  parte  anche  Galileo.  Ma  intanto^  per  altre  vie  e  per  altri  porti, 
altri  nobili  spiriti,  riescivano  alla  dottrina  della  duplice  verità. 
Tutti  coloro  che,  come  in  parte  Pascal  e  specialmente  Pietro  Bayle, 
intesero  a  rendere  indipendente  la  fede  religiosa  da  ogni  vincolo, 
nel  parer  loro  mal  fido,  colla  ragione,  per  esaltare  quella  a  danno 
di  questa  e  celebrare  il  merito  della  pura  fede  e  Tautorità  della 
rivelazione,  fecero  dello  scetticismo  la  via  e  la  preparazione  al 
misticismo.  Tutto  il  sottile  acume  dell'autore  del  "  Dizionario  sto- 
rico critico  „,  fu  diretto  a  dimostrare  che  le  verità  dei  dogmi  re- 
ligiosi sono  radicalmente  irrazionali,  e  che  perciò  appunto  il  cre- 
dere ad  esse  è  piìi  elevato  atto  dell'animo;  giacche  il  credere  a 
ciò  è  evidente  non  sia  merito  alcuno  e  non  implichi  quella  vittoria 
sopra  sè  medesimo,  che  costituisce  appunto  il  pregio  della  fede 
religiosa.  Così  ritornava  in  onore  il  "  credo  quia  absurdum  „  di 
Tertulliano,  e  l'idea  della  gemina  verità  riprendeva  tutta  la  sua 
forza:  anzi  ne  acquistava  una  maggiore  (1).  Poiché  non  si  diceva 
soltanto  che  la  verità  religiosa  possa  essere  falsa  secondo  la  ve- 
duta razionale:  bensì  anzi  che  essa  debba  esser  tale,  perchè  la 
fede  acquisti  tutta  la  sua  virtù  e  il  suo  significato. 

Se  non  che  pure  fra  coloro  i  quali  non  volevano  sacrificare  l'una 
all'altra  e  con  pari  serietà  mantenevano  la  fiducia  nelle  due  forme 
del  sapere  e  del  credere,  il  contrasto  delle  due  verità  si  ripresenta 
sotto  aspetti  molteplici  :  e  come  è  naturale  altrettanto  diversi  sono 
i  tentativi  di  comporre  o  attenuare  quella  contradizione  o  di  scan- 
dagliarla nelle  sue  radici  profonde  :  poiché  di  quella  forma  esterna 
della  teoria  di  una  duplice  verità  esoterica  ed  exoterica;  che  dalle 
scuole  greche  si  trasmette  fino  alla  teosofia  moderna,  non  è  nostro 
còmpito  il  ragionare.  Se  il  Locke  ritornava  (e  chi  avrebbe  po- 
tuto crederlo!)  alla  veduta  dell' Aquinate,  le  dottrine  della  fede 
esser  bensì  superiori  alla  ragione  ed  inaccessibili  alla  luce  na- 
turale del  conoscimento  ma  non  già  contrarie  alla  ragione,  e  così 
l'unità  del  vero  rimanere  intatta  nella  compagine  sua;  una  se- 


(1)  Cfr.  WiNDELUAND,  Gesck.  d.  neuer.  Philos,  I,  359  e  eegg. 
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conda  via  si  apriva  col  distinguere  due  ordini  diversi  di  realità^ 
il  mondo  sensibile  e  l'intelligibile.  Per  essa  appunto  il  Kant  tentò 
di  sfuggire  a  quella  specie  di  apoteosi  della  doppia  verità  che  sono 
le  Antinomie  della  Dialettica  trascendentale,  seguendo  appunto 
questa  linea  di  pensiero,  per  la  quale  la  soluzione  delle  antinomie 
cosmologiche  dovrebbe  cercarsi  nella  distinzione  tra  la  realtà  feno- 
menica e  la  realtà  noumenica.  Egli  è  che  l'uomo  trovasi  come 
cittadino  di  due  mondi:  nell'uno  dei  quali  governa  la  legge  della 
causalità  naturale,  nell'altro  s'annida  la  libertà.  A  quello  l'uomo 
appartiene  in  quanto  è  carattere  empirico,  a  questo  invece  in  quanto 
è  carattere  intelligibile  ;  quello  conosce  coll'intelletto,  questo  afferma 
colla  ragione  pratica.  Per  tal  modo  l'unità  formale  della  verità  è 
salva,  poiché  non  si  dà  conoscenza  se  non  dei  fenomeni  come  quelli 
che  sono  ordinabili  nelle  forme  intuitive  e  nelle  categorie,  e  di  ciò 
che  quelli  oltrepassa  non  abbiamo  se  non  una  cognizione  negativa 
e  limitativa,  o  al  più  possiamo  solo  postulare  la  esistenza.  Ma 
l'unità  del  vero  è  anche  così  salvata  a  danno  delle  unità  del  reale, 
poiché  già  la  verità  è  contrapposta  alla  vita.  La  esclusione  della 
realtà  noumenica  dal  campo  della  conoscenza  derivava  pel  Kant 
dal  suo  presupposto,  ereditato  dal  Leibniz,  che  il  vero  reale  sia 
€Ìò  che  è  per  sè,  al  di  fuori  di  ogni  attinenza.  E  poiché  il  cono- 
scimento è  un  sistema  di  relazioni,  così  é  per  lui  necessariamente 
circoscritto  ai  fenomeni.  Il  reale  assoluto  è  tale  perchè  fuori  d'ogni 
forma  della  intuizione  e  d'ogni  appplicazione  di  categorie,  cioè  di 
ogni  sistema  di  relazioni.  Ora,  anche  prescindendo  da  questo  :  che 
il  fenomeno  è  pure  reale  e  come  fenomeno  deve  avere  il  suo  fon- 
damento (e  il  Kant  stesso  lo  riconosce)  in  alcunché  che  ne  è  al 
di  là,  e  che  quindi  almeno  deve  riferirsi  a  quello  ;  anche  pre- 
scindendo da  ciò,  dico,  un  reale  che  escluda  ogni  relazione  non 
solo  non  sarebbe  conoscibile,  come  appunto  il  Kant  vuole,  ma  non 
sarebbe  nemmeno  il  vero  reale.  Poiché  la  realtà  è,  anzi,  comples- 
sione di  relazioni,  e  il  valore  ontologico  di  un  oggetto  è  deter- 
minato dal  grado  ond'egli  partecipa  alla  totalità  delle  relazioni 
che  costituisce  l'unità  organica  dell'universo  :  per  modo  che  quello 
che  si  considera  reale  assoluto  dovrebbe  essere,  per  questo,  ri- 
spetto, anzi,  come  già  notammo,  il  massimamente  relativo. 

Ma  dove  all'aspetto  teoretico  si  congiunge  l'aspetto  pratico  del 
problema  Kantiano,  ivi  ha  propriamente  le  sue  radici  quello  che 
può  dirsi  il  riflesso  della  dottrina  della  gemina  verità  nella  filo- 
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sofia  odierna.  Méntre  la  legittimità  della  conoscenza  intellettiva 
è  provata  pel  Kant  dalla  stessa  sua  limitazione  ai  fenomeni,  questa 
limitazione  non  contradice  propriamente,  si  piuttosto  integra  il  com- 
plesso delle. esigenze  pratiche  che  si  riferiscono  più  direttamente 
all'attività  morale  e  più  sù  s'irradiano  nella  vita  religiosa.  I  postu- 
lati che  reggono  la  sfera  della  ragion  pratica,  quanto  più  sono 
al  di  fuori  d'ogni  giustificazione  teoretica  (teoreticamente  non  val- 
gono che  come  principi  regolativi)  tanto  più  invece  sono  direttivi 
della  vita.  Poiché  il  Kant,  secondo  l'espressione  del  Treitschke, 
ha  considerato  come  più  certo  ciò  che  è  superiore  ad  ogni  dimo- 
strazione. E  che  tali  postulati  d'una  attività  libera,  di  una  causa 
prima,  d'un'anima  sostanza  al  di  fuori  della  serie  causale  in  che 
si  move  la  scienza,  sfuggono  alla  dimostrazione  scientifica,  cer- 
tificano appunto  le  antinomie  in  cui  si  avvolge  lo  spirito  non  ap- 
pena la  tenti.  Circoscrivere  la  verità  della  scienza  ai  fenomeni 
significava,  in  una  parola,  pel  Kant,  salvare  ed  assicurare  il  fonda- 
mento alle  verità  della  vita,  sottraendolo  ad  ogni  controversia  e 
disputazione  teoretica. 

Da  questa  posizione  Kantiana,  di  cui  sono  note  le  derivazioni 
nel  volontarismo  metafisico  dello  Schophenhauer  e  in  quella  specie 
di  dualismo  nel  campo  conoscitivo  a  cui  esso  dà  luogo,  fra  la  cono- 
scenza causale  dei  fenomeni,  cioè  il  mondo  rappresentativo,  e  quella 
che  coglie  il  fondamento  ultimo  del  mondo  fenomenico,  il  Wille, 
muovono  poi  le  forme  più  recenti  di  agnosticismo  filosofico.  Ne 
valse  che  l'Hegel  protestasse  contro  lo  Schleiermacher,  il  quale, 
svolgendosi  dal  Kant,  insisteva  nel  contrapporre  il  mondo  sensibile 
come  oggetto  della  scienza,  al  soprasensibile  verso  cui  si  volge 
quel  complesso  di  moti  dell'anima  che  si  compendia  nella  parola 
sentimento  ed  è  radice  della  fede;  non  valse,  dico,  protestasse 
contro  questa  separazione  dell'uomo  in  razionale  e  sentimentale, 
quasi  che  l'uomo,  secondo  la  sua  espressione,  abbia  la  scienza  in 
una  tasca  e  nell'altra  la  religione.  La  teologia  della  scuola  del 
Ritschl,  la  quale  tende,  come  più  recentemente  il  Modernismo,  ad 
eliminare  dalla  religione  ogni  elemento  metafisico  (si  ricordino  le 
idee  dell' Harnack  sul  così  detto  Simbolo  Apostolico);  lo  Spencer 
medesimo  che  non  solo  nel  suo  ben  noto  agnosticismo  dei  Priìni 
Principi,  ma  più  ancora  nell'ultimo  libro  Facts  and  Comments 
riconosce,  col  James,  col  Wundt,  col  Paulsen  e  con  tutti  i  così 
detti  volontaristi  e  i  pragmatisti  moderni  fino  al  Bergson  e  al  Le 
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Roy  (1),  il  primato  assoluto  della  volontà  sull'intelletto  e  sulla 
scienza,  derivano,  per  diverse  vie,  pur  muovendosi  sopra  terreni 
COSI  diversi,  da  questa  capitale  esigenza  Kantiana. 

A  dilucidare  però  questo  fatto  significativo  e,  come  dicono,  sinto- 
matico, della  persistenza  di  questa  idea  della  verità  bifronte  nello 
spirito  moderno,  pure  in  mezzo  a  tanta  libertà  spirituale  quale  è 
quella  di  cui  fruiamo  come  di  un  possesso  intangibile,  ci  sia  lecito 
scegliere  due  esempi  da  due  viventi  psicologi  americani.  Uno  di 
questi  è  William  James,  già  professore  nella  Harvard-University,  uno 
dei  megli  noti  e  valorosi  rappresentanti  della  nuova  scuola  psicologica 
nelle  università  transatlantiche.  Pur  professando  uno  schietto  natu- 
ralismo empirico  in  Psicologia,  il  James  non  disdegna  di  elevarsi  in 
vari  suoi  scritti  ad  una  specie  di  spiritualismo  etico,  e  perfino  di  in- 
dulgere talora  alle  interpretazioni  spiritiche  dei  fenomeni  medianici. 
In  uno  dei  suoi  libri  che  ha  avuto  maggior  credito,  e  non  sol- 
tanto scientifico,  The  will  to  Beìiere  (2),  si  riprende  la  tesi  cara 
al  Kant  e  al  Fichte,  che  la  fede  non  risulta  dall'evidenza  razio- 
nale 0  da  processi  logici,  come  suppone  il  dogmatismo  d'ogni  specie, 
sì  quello  che  assoggetta  la  ragione  alla  fede  sì  l'altro  che  vuol 
ridurre  la  fede  alla  forma  razionale  (così  il  Deismo  inglese,  l'auf- 
klàrung  tedesca  del  sec.  XVIII;  e  per  riflesso  lo  spiritualismo 
ecclettico  francese  del  sec.  XIX).  La  fede  è  invece  frutto  di  deli- 
berata e,  per  così  dire,  animosa  volizione,  procedente  più  dal  carat- 
tere che  dall'intelletto.  Credere  nell'esistenza  di  alcunché  di  cui 
non  si  dia  prova  sensibile,  significa  rispondere  sopratutto  ad  una 
esigenza  profonda  di  ciò  che  vi  è  di  emotivo  e  di  volitivo  in  noi. 
Dove  l'intelletto  non  può  essere  costretto  ad  assentire,  l'istinto  e 
la  volontà  può  essere  indotta  a  credere.  Non  abbiamo  forse  diritto 
a  credere  che  l'ordine  fisico  sia  parte  di  un  ordine  invisibile  e  so- 
prasensibile, quando,  non  dico  sia  in  sè  vero  o  dimostrabile  ma 
per  noi  resulti  certo,  che  una  tal  credenza  renda  a  noi  la  vita 
degna  d'esser  vissuta  ?  Non  ha  egli  il  sentimento  e  il  voler  nostro 
per  l'esigenze  pratiche  il  voto  decisivo,  il  voto  di  Minerva,  là  dove 
le  possibilità  che  si  aprono  all'intelletto  si  bilanciano  ? 


(1)  Vedasi  il  mio  articolo  nella  "  Nuova  Antologia  „,  1°  ottobre  1902. 

(2)  New-York,  1898.  E  così  poi  in  quello  posteriore  The  Varietis  of  Religions 
Experience,  1903. 
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Vi  sono  molte  questioni  teoretiche  (quasi  tutte  quelle  relative 
alla  natura  esterna)  nelle  quali  possiamo  astenerci  dal  pronunciare 
il  nostro  assentimento,  e  dove  è  possibile,  e  talora  anzi  sapiente, 
Vèjioxri  pirroniana.  Ma  le  verità  che  concernono  la  morale  o  la 
religione,  che,  cioè,  toccano  la  vita,  esigono  che  si  opti  pel  si  o 
pel  no  ?  E  non  solo  l'ateismo,  ma  lo  stesso  agnosticismo  religioso 
è  una  di  tali  opzioni,  come  quello  che  dà  bensì  una  risoluzione 
limitativa,  ma  non  s'appiglia  ad  una  formula  sospensiva  (1).  Ora 
la  fede  significa  appunto  credenza  in  alcunché  circa  il  quale  è 
ancora  teoreticamente  possibile  il  dubbio,  sebbene  non  sia  tale 
praticamente,  perchè  il  dubbio  in  materia  di  fede  è  peccato.  Ma 
per  la  fede  il  rischio  che  ciò  che  si  crede  possa  non  essere,  non 
entra,  per  così  dire,  nel  computo.  È  come  un  grande  atto  di  co- 
raggio :  perchè  appunto  il  coraggio  ha  questo  di  proprio  (e  lo  aveva 
notato  già  anche  Aristotele  distinguendolo  perciò  dalla  temerità) 
che,  pur  presentendo  le  difficoltà  e  i  pericoli,  li  affronta  e  li  su- 
pera. Come  si  vede,  la  certezza  della  fede,  diversa  in  ciò  dalla 
certezza  scientifica,  esce,  dunque,  dal  fondo  dell'animo,  è  frutto 
dell'energia  volitiva,  e  perciò  è  praticamente  operativa.  E  una 
certezza  sui  generis  che  si  forma  tutta  al  di  fuori  dei  processi 
logici  e  razionali  ;  una  affermazione  decisiva,  la  quale  fa  pendere 
la  bilancia,  che  era  ancora  in  bilico  per  l'intelletto  ;  giacché  essa 
non  opera,  come  questo,  colle  categorie  di  vero  o  di  falso,  ma 
con  quelle  di  bene  e  di  male.  Da  tutto  questo  s'arguisce  che  se 
una  censura  si  può  muovere  al  James  non  é  già  che  egli  corrompa 
in  certo  modo  il  pensiero,  secondo  altri  s'è  espresso  (2),  ponen- 
dogli innanzi  le  categorie,  per  dirla  coli' Heine  e  col  Nietzsche, 
filistee,  di  bene  e  di  male.  Si  potrebbe  invece  osservare  che  in  lui 
il  volontarista  non  ha  temperato,  come  doveva,  lo  agnostico.  Il 
dualismo  fra  queste  funzioni  intellettive  e  volitive  si  rivela,  anche 
qui,  difettivo.  Tagliar  fuori  le  facoltà  volitive  e  le  esigenze  pra- 
tiche della  sfera  del  conoscere  e  contrapporle  così  recisamente  al 
sapere  razionale  significa  disconoscere  quanti  orizzonti  la  volontà 


(1)  Sulle  forme  dell'agnoticismo  scientifico  e  filosofico,  si  veda  il  bel  libro 
dello  SuHURMANN,  Agiiosticism  and  Religion,  New-York,  1896,  e  il  Wakd,  Natu- 
ralism  and  Agnosticism,  London,  2*  ed.,  1903. 

(2)  Miller,  nell'"  International  Journal  of  Ethics  „,  jan.  1899. 
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apra  allo  spirito.  Il  credo  ut  intelligam  se  ha  perso  l'antico  carat- 
tere teologico-dogmatico,  serba  sempre  un  significato  profondo  anche 
oggi.  Imperocché  male  si  negherebbe  che  le  teorie  valgano  in  quanto 
rispondono  ad  una  dimanda  dell'anima  e  ai  più  profondi  bisogni 
della  vita.  La  nostra  Weltanschauung  è  per  gran  parte  una  leben- 
sanchauiing.  Il  valore  e  il  significato  che  noi  attribuiamo  alla  nostra 
vita  e  alla  storia  si  proietta  e  si  riflette,  fino  ad  un  certo  grado 
legittimamente,  sul  nostro  concetto  della  realtà  e  del  mondo.  La 
scienza  dell'essere  non  può  rimanere  indifferente  ed  estranea  al 
modo  con  cui  valutiamo  la  vita  ed  operiamo.  Il  vero,  se  non  è 
al  di  là  del  bene  e  del  male,  come  pretende  il  Nietzsche,  non  è 
nemmeno  al  di  qua  o  al  di  sotto. 

Ma  se  il  James,  pur  professando  la  dottrina  della  supremazia 
della  volontà,  riesce  a  diminuirla  coll'escludere  che  fa  l'azione  di 
essa  sull'opera  dell'intelletto,  altri  invece  inclina  a  sacrificare  la  ve- 
rità della  scienza  a  quella  realtà  in  cui  ei  crede  si  muova  soltanto 
la  vita.  Più  manifesto  appare  in  forma  nuova  il  motivo  antico  d'una 
duplice  verità  in  un  altro  psicologo  americano,  tedesco,  io  credo, 
d'origine,  Miinsterberg,  anch'egli  professore  nella  Harvard-university 
nel  Massachusset  (1)  ;  il  cui  pensiero  mira  a  combinare  la  indagine 
della  Psicologìa  fisiologica  moderna  coll'idealismo  etico  del  Fichte. 
In  uno  dei  suoi  libri  Psychology  and  Life,  l'antinomia  medioevale 
della  verità  filosofica  e  teologica  diviene  antinomia  fra  la  verità 
per  la  scienza  e  la  verità  per  la  vita.  Nella  conclusione  dell'a- 
cuta opera  si  leggono  queste  parole  :  "  Noi  abbiamo  le  verità  della 
vita.  Le  realità  di  essa  sono  atti  subiettivi  congiunti  da  categorie 
personali  che  ci  dànno  valori  e  idee,  armonia  e  unità  e  immor- 
talità. Ma  noi  abbiamo  come  uno  dei  doveri  della  vita  la  ricerca 
della  verità  scientifica,  la  quale  trasforma  la  realtà  col  fine  di 
costruire  un  sistema  impersonale  e  darci  una  esplicazione  causale  „. 
Le  scienze  naturali,  fisica  e  psicologia,  ci  dànno  un  mondo  di  atomi, 
materiali  e  spirituali.  Le  scienze  storiche  e  normative  ci  dànno 
un  sistema  di  atti  volitivi.  Così  la  verità  è,  pel  Miinsterberg, 
l'antitesi  precisa  della  realtà.  E  codesta  opposizione  delle  due  verità 
ad  esse  relative  meglio  che  altrove  apparisce  nel  concetto  che  egli 


(1)  Cfr.  Ueiìerweg-Heinze,  Grundris  d.  Gesch.  d.  PhiL,  IV,  Th,  9  aufl.  Berlin, 
1902,  pag.  255. 

A.  CniAPPKLLi,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  10 
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ha  del  volere.  La  psicologia  c'insegna  che  non  vi  è  volontà;  in 
quanto  che  per  essa  si  risolve  in  atti  o  stati  elementari  diversi 
dal  loro  complesso  ;  la  vita  invece  ci  ammonisce  che  la  realtà  altro 
non  è  che  volontà. 

Ora  non  è  chi  non  vede  come  codesta  conclusione  sia  fatale 
al  pensiero.  Se  la  verità  è  un  conoscimento  valevole;  se  essa  è 
un  pensiero  insieme  in  se  stesso  consistente  e  coerente,  e  com- 
prensivo delle  cose  ;  se  è  una  veduta  mentale  che  non  guarentisca 
solo  il  presente  immediato,  ma  altresì  il  futuro,  ne  risponda  solo 
alla  mia  propria  esperienza,  ma  a  quella  di  tutti,  il  parlare  di 
verità  differenti  l'una  dall'altra  è  annunciare  e  proclamare  la  morte 
del  pensiero.  Quando  parliamo  di  verità  parziali  intendiamo  parti 
di^una  verità  universale,  frammenti  di  un  sistema  di  fatti  e  di 
leggi;  la  cui  sola  totalità  costituisce  la  verità:  a  quel  modo  che 
gli  spazi  differenti  e  i  differenti  tempi  sono  parti  di  un  unico  spazio 
e  d'un  unico  tempo.  Certo,  questo  ideale  della  verità  compresa 
nella  totalità  sua  è  ben  lungi  dall'essere  conseguito  dal  pensiero, 
che  vi  si  dirige  con  una  continua  approssimazione:  ma  quale  po- 
stulato d'ogni  operazione  mentale  non  può  essere  negato  senza  una 
specie  di  suicidio  dell'intelletto.  Se  l'ordine  causale  della  natura 
ci  si  presenta  come  in  antinomia  all'ordine  teleologico  della  vita  e 
della  storia,  il  pensiero  non  deve,  arrestandosi  a  questo  segno, 
proclamare  la  duplice  verità.  Quei  due  sistemi  vogliono  essere  invece 
considerati  solo  come  verità  parziali,  e  una  più  profonda  indagine 
ci  deve  condurre  ad  investigare  o  a  tentare  l'unità  sottostante. 
L'idea  della  razionale  unità  del  tutto,  e  quindi  l'esigenza  dell'unità 
del  vero,  è  un  postulato  necessario  e  ineliminabile  d'ogni  ricerca. 

Di  questa  veduta  dualistica  della  verità  deve  cercarsi  la  ragione 
in  un  concetto  nel  parer  mio  erroneo,  che  ha  il  Miinsterberg  con 
tutti  i  pragmatisti,  sulla  natura  della  scienza  ;  la  quale  ha  per 
lui  una  specie  di  tendenza  atomistica  ed  analitica.  La  fisica  tende 
a  ridurre  il  mondo  esterno  ad  un  aggregato  di  atomi  ;  così  la  psi- 
cologia deve  risolvere  la  vita  psichica  negli  stati  elementari.  Di 
qui  l'antitesi,  cui  sopra  accennavo,  fra  la  vita  reale  che  ci  dà  la 
volontà  come  un  tutto  individuo^  e  la  psicologia  che,  come  scienza 
analitica,  la  considera  quasi  un  complesso  di  sensazioni.  Ora  la 
scienza  registra  e  descrive  i  fatti  dell'esperienza,  presentando  le 
teorie  o  ipotesi  che  meglio  esplichino  un  gruppo  organico  di  fatti, 
ma  ella  non  è  meno  fedele  al  suo  ufficio  nel  proporre  la  veduta 


LA  DOTTRINA  DELLA  DOPPIA  VERITÀ,  ECC. 


147 


atomistica  della  costituzione  della  materia,  che  nel  formulare  l'ipo- 
tesi dell'etere  come  un  continuo  indivisibile.  E  se  è  legittima  l'a- 
nalisi dello  psicologo  dei  fatti  complessi  negli  elementari,  non 
meno  legittimo  è  il  riconoscimento  sintetico  di  funzioni  integrali, 
ove  queste  non  si  prestino  a  risoluzioni  qualsiasi.  Il  fine  intimo 
di  ogni  ricerca  è,  anzi,  il  ricomporre  l'eterogeneità  degli  elementi 
forniti  dalla  osservazione  e  dall'esperienza,  ovunque  sia  possibile, 
nella  unità  logica  del  reale. 

Ancora,  "  ufficio  della  scienza  —  dice  il  psicologo  americano 
—  è  il  trasformare  la  realtà  finche  non  sieno  conseguiti  i  fini  del- 
l'ordinamento causale  „.  In  altri  termini,  la  verità  è  una  trasfor- 
mazione della  realtà  in  ordine  a  dei  fini  subbiettivi  :  la  realtà  è 
il  termine  a  g'^^o,  questi  interessi  subiettivi  il  termine  ad  quem. 
Se  non  che  una  tale  trasformazione  per  razionale  che  possa  sem- 
brare, non  cessa  d'essere  arbitraria.  La  scienza  deve  essere  in- 
nanzi tutto  reale  e  leale,  ed  ogni  trasformazione  operata  da  essa 
deve  operarsi  nella  direzione  dalla  realtà,  che  è  il  termine  a  cui 
mira^  non  il  punto  di  partenza  da  cui  si  allontana.  Di  questo  in- 
vertimento è  prova  il  criterio  per  la  unità  scientifica  dei  fatti;  che 
il  Miinsterberg  enuncia  in  questi  termini,  che  sono  affini  a  quelli 
di  cui  si  son  valsi  poi  il  James  e  tutti  i  pragmatisti  :  "  Che  un  fatto 
sia  vero  nel  mondo  dei  fatti  fisici  significa  che  conviene  ad  un  pro- 
posito logico  speciale  „.  Così  i  fenomeni  telepatici,  ad  esempio,  non 
sono  veri  perchè  essi  non  s'inquadrano  nel  nostro  schema  logico,  che 
è  dato  dalla  nostra  presente  dottrina  sulla  connessione  causale  fra 
uno  spirito  e  l'altro.  Ora  questa  scienza  a  priori  sarebbe  la  nega- 
zione d' ogni  scienza  :  perchè  non  darebbe  ascolto  all'  evidenza 
reale,  non  consentirebbe  un  estendimento  qualsiasi  delle  nostre 
vedute  in  ordine  ad  essa.  Torneremmo  al  famoso  rifiuto  dell'Achil- 
lini  di  metter  l'occhio  nel  telescopio,  per  non  compromettere  la 
teoria  tradizionale  aristotelica  sui  corpi  celesti  e  la  loro  incor- 
ruttibilità. 

Nè  la  cosa  va  altrimenti  se  guardiamo  al  proposito  che  guida 
codesta  trasformazione  scientifica  della  realtà.  Vedemmo  che  la 
ricerca  della  verità  scientifica  è  uno  dei  doveri  della  vita,  ed  è 
tale  perchè  deve  anticipare  il  futuro  in  ordine  all'azione.  La  nostra 
vita  è  volere,  e  il  volere  ha  i  suoi  doveri.  Nè  questi  doveri  della 
vita  possiamo  adempire,  cioè  non  possiamo  operare  sulle  cose,  senza 
che  ci  sia  lecito  conoscere  "  ciò  che  da  esse  possiamo  aspettare  „. 
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Ma  al  di  sotto  di  questo  concetto  della  scienza  come  avente  una 
funzione  atomistica,  come  implicante  una  trasformazione  della 
realtà,  come  prodotto  d'un  fine  subiettivo,  quasi  profonda  sorgente 
donde  scaturisce  la  veduta  che  il  Miinsterberg  ha  della  verità,  sta 
il  suo  convincimento  metafisico  che  lo  ricongiunge  allo  Schopen- 
hauer e  a  tutti  i  così  detti  volontaristi,  che  il  fine  della  realtà 
sia  volontà  e  che  la  persona  altro  non  sia  che  un  complesso  di 
attività  volitive.  Questa  veduta  metafisica  è  presupposta  nel  libro 
Psychology  and  Life,  ma  non  dimostrata  mai.  Ora  nel  rispetto  bio- 
logico può  esser  vero  che  l'elemento  teoretico  sia  subordinato  nella 
vita  all'elemento  pratico  ;  ma  elemento  pratico  nel  senso  soltanto 
di  attività  fisica,  senza  che  nulla  valga  a  persuaderci  che  le  atti- 
vità conoscitive  del  soggetto  sien  per  questo  meno  reali  delle 
attività  volitive.  Se  un  razionale  idealismo  potrà  essere  edificato, 
non  sarà  mai  che  ciò  avvenga  sopra  un  fondamento  unilaterale  o 
di  volontà  0  d'intellettualità,  perchè  il  concreto  spirito  personale 
è  reale  egualmente  in  tutte  le  funzioni  sue. 

Il  dualismo  Kantiano  fra  il  mondo  fenomenico  e  il  noumenico 
aveva  la  sua  origine  prima  nel  problema  conoscitivo;  ma  la  sua 
più  profonda  e  più  riposta  ragione  era  nell'esigenza  etica;  poiché 
mirava  ad  assicurare  il  fondamento  della  ragione  pratica,  e  più 
oltre  della  fede,  escludendolo  dalla  regione  della  controversia,  cioè 
dalla  regione  del  conoscibile.  Pronunciando  rispetto  a  codesto  fon- 
damento, Yich  muss  dass  Wissen  aufheben,  um  dem  Glauhen  Platz 
zu  macheu;  riproduceva  in  forma  più  meditata  il  concetto  della  fede 
che  è  nella  Lettera  agli  Ebrei  XI,  1  JiQayfidxcov  eZsyxog  oi)  ^Xeno- 
fiévov  o  "  argomento  delle  (cose)  non  parventi  „  secondo  la  tradu- 
zione di  Dante.  Ma  non  v'è  dubbio  che  codesta  dualità  che  dava 
a  Cesare  ciò  che  è  di  Cesare  e  a  Dio  ciò  che  è  di  Dio^  assumeva 
carattere  e  significato  metafisico:  e  lo  seppero  i  successori  del  Kant. 
Il  quale  spingendo  talora  la  distinzione  ai  confini  d'una  vera  e 
propria  antitesi,  sembrava  riaccostarsi  a  quella  antica  tradizione 
d'idealismo  metafisico  che  dall'opposizione  Parmenidea  fra  l'essere 
àQÌV  àlrid-eia  e  il  non  ente  delia  òó^a  e  dalla  dualità  platonica 
fra  il  mondo  intelligibile  e  il  sensibile,  s'ora  perpetuata  nella  storia 
del  pensiero. 

Se  non  che  Tidea  della  doppia  realtà  è  meno  repugnante  di 
quella  d'una  doppia  verità:  nè  coincide  punto  con  essa  come  mi 
pare  creda  lo  Stein.  Il  pensiero  esige  la  coerenza,  nò  può  accon- 
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ciarsi  ad  una  verità  di  scienza  che  si  annunci  diversa  e  tanto 
meno  opposta  ad  una  verità  della  vita.  Nessuna  valle  è  tanto 
profonda  che  nell'imo  di  essa  non  si  offra  un  transito  che  in  qualche 
modo  conduca,  anche  se  non  sia  il  valico  agevole  d'un  ponte,  dal- 
l'una all'altra  delle  due  alte  cime.  Possiamo  non  discernerlo,  ma 
non  possiamo  non  supporlo.  Se  tuttavia  un  iato  nella  realtà  può 
far  sospendere  il  nostro  giudizio  finche  non  siamo  in  grado  di 
penetrare  gli  strati  profondi  che  congiungano  l'una  all'altra  parte 
dell'essere  :  un  iato  intellettuale  contradice  alle  più  profonde  esi- 
genze del  nostro  spirito:  perchè  se  la  verità  non  è  unità,  vien 
meno  ogni  fine  all'opera  dell'intelletto,  e  questa  si  converte  in  un 
vano  esercizio.  In  questo  campo  è  anche  più  vero  che  non  si  può 
servire  a  due  padroni.  Certo,  la  vita  è  più  del  pensiero;  ed  ha 
ragione  Mefistofele  quando  dice:  "  Grigia,  caro  mio,  è  ogni  teoria; 
e  verde  l'albero  della  vita  „.  Ma  tale  è  perchè  appunto  la  verità 
della  scienza  è  parte  della  verità  della  vita.  Farne  due  totalità 
complete  e  di  per  sè  stanti  e  quasi  contrastanti  l'una  all'altra,  è 
negare  gli  orizzonti  che  la  volontà  e  il  sentimento  della  vita  pos- 
sono, come  dicemmo,  aprire  all'intelletto  ;  ed  è  ritornare  per  altra 
via  all'antica  questione  scolastica.  La  quale  non  è,  dunque^  sol- 
tanto una  difficoltà  storica.  Nella  forma  speciale  in  cui  apparisce 
nel  Medio  Evo,  la  quale  sostanzialmente  era  un  tentativo  di  con- 
ciliare la  filosofia  ellenica  colla  religione  ebraico-cristiana,  la  que- 
stione aveva  un  significato  storico  determinato  dall'incontro  di  due 
grandi  correnti  della  cultura.  Ma  in  quanto  si  presenta  come  un 
tentativo  di  conciliare  le  esigenze  intellettive  colle  esigenze  voli- 
tive, i  diritti  del  pensiero  che  studia  la  realtà  com'è  con  quelli 
della  vita  che  opera  e  crea  realtà  nuove  che  hanno  un  valore 
perchè  hanno  un  fine,  è  una  quistione  universale  e  sostanziale, 
forse  la  più  vitale  e  profonda  che  possa  mai  dibattere  la  filosofia. 
Tutta  la  viva  controversia  dei  rapporti  fra  la  ragione  e  la  reli- 
gione, tra  il  sapere  e  il  credere,  s'incardina  su  di  essa.  Nè  po- 
trebbe mai  essere  avviata  ad  una  risoluzione  critica  finché,  da  un 
lato,  non  sia  allontanata  o  esclusa  la  possibilità  che  le  esigenze 
della  vita  da  cui  fiorisce  la  coscienza  religiosa  si  consolidino  in 
un  sistema  dottrinale  che  invada  il  campo  della  scienza  e  im- 
pedisca di  questa  le  libere  movenze:  e  dall'altro,  finché;  ripren- 
dendo i  termini  della  questione  critica,  non  si  sieno  scandagliate 
con  acuta  indagine  le  sorgenti  profonde  ed  indelebili  dell'  istinto 
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religioso,  e  non  si  riconosca  come,  non  soltanto  per  il  loro  fine  e 
contenenza  ma  altresì  pel  ritmo  psicologico  generatore  di  quelle 
due  forme  fondamentali  dello  spirito  umano,  esse  sieno  irreducibili 
ed  inconvertibili  l'una  nell'altra,  come  quelle  che  adoprano  una  mi- 
sura diversa  nella  valutazione  dell'essere  e  lo  squadrano  da  un 
diverso  angolo  visuale,  integrandosi  mutuamente  come  i  colori  del 
prisma  si  fondono  sintèticamente  nella  unità  viva  della  luce. 


Filosofia  e  storia  della  filosofia  (D. 


In  un  Congresso  Storico  che  apre  una  delle  sue  sezioni  alla 
storia  della  filosofia,  sembra  implicito  il  convincimento  che  questa 
non  sia,  o  non  vi  sia  considerata  se  non  come  una  parte  della 
storia  generale  della  coltura,  come  una  storia  naturale  del  pensiero 
nella  sua  forma  più  consapevole  e  meditata.  Non  vi  ha  tuttavia 
fra  noi  chi  non  pensi  —  io  credo  —  che  questa  disciplina  do- 
vrebbe formare  anche  parte  organica  d'un  Congresso  filosofico,  come 
quello  che  fu  tenuto  tre  anni  or  sono  a  Parigi,  nel  quale  fu  data 
alla  storia  della  filosofia  una  parte  larghissima,  accogliendo  una 
quantità  di  comunicazioni,  di  memorie  e  di  discussioni,  adunate 
ora  in  un  grosso  e  notevole  volume  (2). 

Come  la  storia  della  filosofia  possa  trattarsi  nella  sua  proie- 
zione sul  fondo  della  storia  generale  della  cultura  hanno  dimostrato, 
fra  gli  altri,  col  fatto,  egregiamente  lo  Zeller  e  il  Gomperz  per  la 
filosofia  antica,  il  Windeband  specialmente  per  la  moderna.  Ma 
par  venuto  il  tempo  di  volgere  lo  sguardo  all'altra  attinenza  scien- 
tifica della  storia  della  filosofia  colla  filosofia  medesima,  e  in  una 
maniera  diversa  dal  modo  con  cui  la  trattarono  l'Hegel  o  dal  punto 
di  vista  herbartiano  il  Thilo  o  lo  Striimpell,  o  dal  punto  di  vista 
della  filosofia  critica,  per  la  filosofia  antica,  recentemente  il  Kiih- 


(1)  Comunicazione  fatta  al  Congresso  storico  Internazionale,  tenuto  in  Roma 
nell'aprile  dell'anno  1903. 

(2)  "  Bibliothèque  du  Congrès  International  de  Philosoplue  ^,  IV,  Hist.  de 
la  Philos.,  Paris,  1902. 
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nemann.  Poiché  se,  come  non  è  dubbio,  v'hanno  epoche  nelle  quali 
il  pensiero  filosofico  ha  più  valore  storico  che  costruttivo  per  noi 
che  oggi  ne  studiamo  le  forme  passate  (p.  es.  il  Neoplatonismo  e 
gran  parte  della  filosofia  del  Medio  Evo),  deve  riconoscersi  anche 
che  tutta  la  evoluzione  storica  di  quel  pensiero,  veduto  nelle  grandi 
sue  linee,  non  è  che  una  edificazione  continua,  nella  quale  solo  in 
alcuni  momenti  l'opera  si  fa  più  intensa  e  più  feconda  e  fruttifera 
per  lo  spirito  umano  e  per  la  scienza.  E  se  giova  più  specialmente 
qui  in  Italia,  dove  lo  smembramento  della  filosofìa  nell'insegnamento 
universitario  sembra  aver  fatto  dimenticare,  come  altrove  io  dissi (1), 
che  la  storia  della  filosofia  è  parte  organica  della  filosofia  stessa, 
l'insistere  su  codesto  valore  costruttivo  della  storia  filosofica,  è 
anche  per  noi  ragione  di  compiacimento  il  notare  che  due  pensatori 
come  il  Wundt  di  recente  nella  Einleitung  in  die  Philosophie  (1901) 
e  il  Riehl,  nella  nuovissima  Zur  Einfiihrung  in  die  Philosophie  der 
Gegenwart  (1903)  hanno  manifestato  questo  convincimento,  che  la 
storia  della  filosofia  sia  la  introduzione  alla  filosofia  perchè  non  è 
che  l'evoluzione  storica  di  questa,  e  ne  prepara  la  più  sicura  for- 
mula odierna:  che,  insomma,  filosofia  e  storia  si  convertono  (2). 

Ora  ciò  è  possibile  a  questo  patto  :  che  quella  evoluzione  sto- 
rica esprima  un  cammino  sostanzialmente  progressivo  verso  un 
termine;  e  che  la  storia  della  filosofia  la  quale  idealmente  lo  riper- 
corre s'intenda  non  già  come  una  pura  narrazione  di  forme  pas- 
sate del  pensiero^  come  una  archeologia  filosofica,  bensì  anche  come 
una  valutazione  critica  assidua  e  immanente  delle  forme  storiche 
del  pensiero  speculativo;  la  quale,  giovandosi  naturalmente  del 
sussidio  delle  discipline  filologiche  e  storiche,  intenda  il  suo  ufficio 
precipuo,  che  è  quello  di  aprire  la  via  ad  una  più  sicura  e  piena 
conoscenza  dei  termini  nei  quali  oggi  si  offre  a  noi  il  problema 
della  filosofia.  Queste  due  condizioni  si  stringono  anzi  fra  loro  in 
intimo  nesso.  Nessuno  può  revocare  in  dubbio  ormai  che  la  rico- 
struzione delle  forme  storiche  del  pensiero,  la  quale  muovendo  da 
un  accertamento  critico  dei  documenti,  congiunge  psicologicamente 


(1)  L'insegnamento  della  Filosofia  nelle  nostre  Università,  nella  "  Rivista  di 
Filosofia  e  scienze  affini  „,  dell'agosto  1901.  Vedi  più  sotto. 

(2)  Questo  è  stato  di  recente  lucidamente  dimostrato  dal  Croce,  Filosofia 
dello  Spirito,  II,  Logica. 
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le  forme  del  pensiero  col  carattere  personale  dei  grandi  eroi  dello 
spirito  che  ne  furono  creatori,  ne  vede  la  connessione  storica  colle 
forme  antecedenti  e  successive  nella  loro  filiazione  ideale,  e  segna- 
tamente con  tutta  la  cultura  di  un  tempo  e  di  un  popolo,  nelle 
attinenze  colie  condizioni  politiche,  sociali,  scientifiche  e  religiose 
di  esso,  sia  la  sostanza  medesima  di  una  storia  critica  e  scientifica 
della  filosofia.  Ma  la  storia  della  filosofia  non  assolve  in  ciò  tutto 
l'ufficio  suo;  perchè  non  può  essere  puramente  obiettiva  e  narra- 
tiva come  la  storia  della  poesia  e  dell'arte  o  la  storia  civile.  I  fatti 
di  cui  essa  discorre  sono  le  idee;  e  di  queste  non  si  può  trattare 
senza  misurarne  il  valore.  I  fatti  si  narrano,  le  idee  si  valutano. 

Se  però  la  storia  della  filosofia  non  può  essere  soltanto  nar- 
rativa 0  espositiva,  ne  ricostruttiva  soltanto,  ma  altresì  filosofica- 
mente costruttiva,  conviene  anche  tenersi  egualmente  lontani  dal- 
l'altro estremo  di  far  servire  la  storia  della  filosofia  ad  un  fine 
sistematico.  Anche  qui  tuttavia  giova  il  distinguer  bene  due  cose 
fra  loro  assai  diverse.  Io  posso  bensì  legittimamente  cercare  gli 
antecedenti  di  una  determinata  dottrina  presente,  come  ad  es.  del 
criticismo,  al  modo  che  ha  fatto  il  Riehl,  determinare,  cioè,  gli 
elementi  la  cui  combinazione  ha  prodotto  quella  tale  filosofia  e 
giustificarla  così  storicamente.  Ma  ben  altra  cosa  è  voler  ridurre 
tutto  il  processo  storico  della  filosofia  ad  una  preparazione  di  un 
determinato  sistema,  e  fare  di  quella  storia  una  specie  di  filosofia 
inazione:  del  qual  metodo  sistematico  è,  in  certo  modo,  inaugu- 
ratore, e  progenitore  presso  gli  antichi,  Aristotele,  e  rappresen- 
tante massimo  nell'epoca  moderna  l'Hegel.  Un  tal  concetto  della 
.  storia  della  filosofia  come  preordinata  ad  un  sistema  implica  che 
la  filosofia  sia  in  questo  una  scienza  definitivamente  costituita,  e 
verso  di  essa  si  muova  la  storia  con  uno  svolgimento  regolare  e 
continuo.  Trattata  così  a  ritroso  con  un  metodo  retrospettivo  e 
secondo  un  criterio  di  finalità  ideale,  la  storia  della  filosofìa  sa- 
rebbe soggetta  a  rinnovarsi  secondo  il  punto  di  veduta  sistematico 
da  cui  si  guarda,  e  secondo  la  diversità  stessa  delle  questioni  sulle 
quali  ciascuna  generazione  porta  la  sua  attenzione.  E  così  si  cor- 
rerebbe il  rischio  (1)  di  dover  sempre  ricominciare  da  capo,  come 


(1)  BoDTRoux,  De  l'Ohject  et  de  la  Méthode  dans  l'hist.  de  la  Philos.,  nel  vo- 
lume del  Congresso  di  Parigi,  IV,  pag.  400. 
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notava  il  Boutroux  al  Congresso  parigino,  togliendo  alla  storia  della 
filosofia  dignità  e  saldezza  di  scienza.  Cercare  nel  passato  le  ra- 
gioni e  le  origini  del  presente,  e  tanto  più  d'una  forma  del  pre- 
sente, non  è  fare  della  storia,  quale  deve  essere,  un'opera  di 
giustizia,  secondo  la  nota  espressione  del  grande  scrittore  tedesco. 

Lontani,  adunque,  egualmente  così  da  una  ricostruzione  pura- 
mente obiettiva  e  indifferente  alle  varie  forme  storiche  del  pensiero 
come  da  una  veduta  di  teleologia  sistematica,  procediamo  a  deter- 
minare quello  che  a  noi  sembra  dover  essere  il  vero  spirito  della 
storia  della  filosofia.  Ora  questa  non  può  spogliarsi  del  carattere 
di  una  mera  escursione  archeologica  ed  erudita,  come  è  quasi 
sempre  la  storia  delle  scienze  fisiche  e  matematiche,  ove  non  si 
abbia  fede  che  nella  vicenda  dei  sistemi  un  cammino  progressivo 
0  un  senso  ideale  vi  sia.  E  vero  bensì  che  le  intuizioni  filosofiche 
nón  invecchiano  come  le  ipotesi  fisiche,  ed  hanno  piuttosto  la  resi- 
stente vitalità  delle  grandi  e  classiche  opere  dell'arte.  Dal  che 
dipende  la  virtù  educativa  della  storia  del  pensiero  filosofico  in 
quanto  promuove  un  continuo  e  vario  contatto  cogli  spiriti  magni 
di  tutti  i  tempi  e  rende  meditative  e  inquisitive  le  menti.  Ma  su 
questa  efficacia  non  è  qui  il  luogo  d'insistere,  tanto  più  che  altrove 
ne  trassi  argomento  di  speciale  discorso  (1).  Ma  la  possibilità  della 
rinascita  di  antiche  intuizioni  filosofiche  non  esclude  il  progresso, 
perchè  non  significa  ripetizione  ;  bensì  riproduzione  in  forma  nuova 
e  consentanea  ai  mutati  bisogni  dello  spirito  e  della  coltura. 

Che  il  progresso  vi  sia  anche  nella  storia  del  pensiero  filosofico 
ha  ben  mostrato  in  una  Memoria  presentata  al  Congresso  di  Parigi 
il  Gourd  (2),  alle  cui  osservazioni  mi  sia  lecito  aggiungerne  qualche 
altra.  Pochi  vorranno  negare  che  l'essersi  la  filosofia,  specialmente 
dopo  il  Kant;  costituita  quale  scienza  dei  processi  generali  dello 
spirito  umano,  ne  abbia  assicurata  la  indipendenza  dalle  scienze 
particolari,  richiamando  l'opera  sua  dalla  considerazione  dei  resul- 
tati del  conoscimento  scientifico,  a  quella  dei  presupposti  medesimi 
e  delle  condizioni  universali  di  questo,  ed  estendendone  così  anche 


(1)  Il  rinnovamento  della  Filosofia  e  la  Coltura  storica.  Prohisione  al  corso 
nella  R.  Università  di  Napoli,  1887  (ripubblicata  con  varie  aggiunte  nel  volume 
Saggi  e  Note  Critiche,  Bologna,  Zanichelli,  1895)  e  più  sotto. 

(2)  Du  Progrès  dans  l'hist.  de  la  Philos.  nel  volume  cit.,  pag.  33  e  segg. 
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la  sfera  allo  studio  dei  processi  generali  dell'operare  e  del  credere.  Nè 
codesta  indagine  gnoseologica  è  studio  d'un  procedimento  puramente 
subiettivo  :  bensì  anche  uno  studio  della  realtà  conosciuta  e  conosci- 
bile che  è  per  noi  la  sola  realtà  scientifica.  Or  questo  cangiamento 
segna  il  maggior  progresso  dalla  filosofia  antica,  che  è  sostanzial- 
mente dottrina  dell'essere  universale  ed  obiettivo,  alla  filosofia  mo- 
derna che  è  filosofia  del  conoscere,  o  dell'essere  conoscibile. 

Nè  si  dica  che  progresso  non  v'ha  perchè  le  questioni  filosofiche 
son  sempre  le  stesse.  Quello  che  abbiamo  detto  dimostra  che  il 
concetto  dell'essere  inerente  nel  pensiero  anziché  del  pensiero  dipen- 
dente dall'essere,  è  una  posizione  nuova  ed  originale  della  coscienza 
moderna.  Ma  dato  anche  che  ciò  fosse,  il  progresso  della  filosofia 
starà  ora  nel  distinguere  gli  elementi  prima  confusi  d'una  que- 
stione, ora  nello  scoprire  nuovi  termini  e  nuove  attinenze  di  altre. 
Così  l'ordine  pratico  non  sempre  fu  chiaramente  distinto  dall'or- 
dine teorico.  La  Socratica  fu,  anzi,  una  riduzione  di  quello  a  questo. 
Ora  la  questione  dei  postulati  pratici  come  è  posta  dal  Kant  ha 
resa  impossibile  oramai  questa  confusione,  distinguendo,  e,  perfino 
anche,  contrapponendo,  le  esigenze  etiche  alle  teoretiche,  ed  aprendo 
nuovi  aspetti  alla  questione  dei  rapporti  fra  la  religione  e  la 
scienza.  Se,  e  come  l'ideale  religioso  si  coordini  alla  concezione 
scientifica  del  mondo,  è  un  problema  che  assume  un  altro  aspetto 
dopo  che  i  limiti  dei  due  domini  si  son  distinti  fino  a  contrapporsi 
coll'agnosticismo  moderno,  e  a  ricostruire,  in  certa  guisa,  la  dot- 
trina della  doppia  verità  (1),  e  dopo  che,  quindi,  si  è  riconosciuta 
la  inconvertibilità  delle  due  funzioni  e  delle  due  vedute  diverse 
del  mondo  e  della  vita. 

Anche  le  relazioni  sostanziali  d'un  problema  filosofico,  e  non  la 
forma  soltanto,  modifica  il  processo  storico  del  pensiero.  La  storia 
delle  dottrine  pessimistiche  e  deterministiche  ne  è  un  esempio  elo- 
quente. Dal  concetto  della  libertà  nella  sue  attinenze  colla  Moira 
greca,  quale  specialmente  svolgesi  nella  tragedia  attica,  alla  idea 
stoica  della  sifiaQfiévì]  e  airindeterminism.o  della  fafis  avolsa  po- 
tef^tas  degli  Epicurei:  da  queste  idee  classiche  al  concetto  cristiano 


(1)  V.  la  mia  Memoria,  La  Dottrina  della  doppia  verità  e  i  suoi  riflessi  re- 
centi, "  Atti  della  R,  Accad.  di  Scienze  Morali  e  Politiche  di  Napoli  „,  1902,  e 
sopra. 
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della  volontà  umana  in  relazione  alla  prescienza  divina,  al  pec- 
cato originale  e  alla  grazia  e  alla  dottrina  della  Sinergia;  da 
questo  alla  questione  dei  rapporti  fra  la  libertà  e  l'odierno  deter- 
minismo scientifico,  ai  dati  della  statistica  sociale  e  al  risorgente 
indeterminismo  critico,  è  un  cammino  di  secoli,  lungo  il  quale  il 
pensiero  umano  va  raccogliendo  sempre  nuovi  elementi  e  giovandosi 
di  sempre  nuove  esperienze,  che  mettono  capo  alla  formula  moderna 
del  problema:  vi  è  una  indeterminazione  nella  natura,  presupposto 
della  libertà  del  volere?  e  questa  è  inconciliabile  col  determinismo, 
naturale  e  sociale,  ovvero  ne  è  l'espressione  più  perfetta? 

L'apparente  oscillare  quasi  con  perpetuo  isocronismo  del  pen- 
siero fra  le  stesse  antitesi,  materialismo  spiritualismo,  realismo 
idealismo,  pessimismo  ottimismo,  e  così  via,  può  bensì  colpire  un 
osservatore  superficiale  della  sua  storia,  il  quale  non  veda  come 
ogni  dottrina  esprima  un  momento  e  un  aspetto  della  verità  e  ri- 
sponda a  dei  bisogni  differenti.  In  nessuna  scienza  le  categorie  di 
vero  e  di  falso  sono  così  poco  recisamente  applicabili  come  in 
quella  dei  tentativi  filosofici.  Se  lo  Schopenhauer  disse  (e  in  altra 
forma  lo  ripetè  il  Lange)  che  il  materialismo  ha  il  vantaggio  di 
servire  alla  scienza  del  mondo  fisico,  come  quello  che  è  il  minimum 
di  elevazione  sul  dato  sicuro  della  esperienza:  lo  spiritualismo  o 
l'idealismo,  quando  anche  non  significasse  una  veduta  più  pro- 
fonda delle  cose,  risponderebbe,  altresì,  a  ben  altre  esigenze  della 
nostra  natura.  E  poiché  ciascuna  di  queste  funzioni  organiche  dello 
spirito  umano,  la  scienza,  la  morale,  la  religione,  ha  una  sua  propria 
maniera  di  coordinazione  degli  elementi  della  realtà,  il  progresso 
filosofico  consisterà  nella  coscienza  sempre  più  esatta  di  tutte 
queste  forme,  e  nel  cercare  come  sia  possibile  la  loro  sintesi  in 
una  forma  superiore  e  comprensiva  di  esse  tutte.  Il  che  dimostra, 
adunque,  che  il  progresso  della  filosofia  nella  sua  storia  è  pro- 
gresso sui  generis,  come  quello  che  non  consiste  in  un  accumula- 
mento continuo  di  conoscenza  e  di  leggi  scientifiche  o  nell'esclu- 
dere  che  una  teoria  nuova  fa  dell'antica,  divenuta  antiquata;  bensì 
in  un  ampliamento  e  complicazione  crescente  dei  termini  che  co- 
stituiscono i  suoi  problemi,  in  un  superare,  dunque,  perennemente 
se  stessa,  perchè  la  vita  dell'essere  universale,  suo  perpetuo  og- 
getto, è  inesauribile  ed  infinita.  Onde  quando  anche  quel  progresso 
non  segnasse  una  approssimazione  sempre  maggiore  ad  un  ter- 
mine di  verità  obiettiva,  sarebbe  pur  sempre  un  incremento  della 
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stessa  energia  dello  spirito  umano,  il  quale  s'avanza  piìi  consape- 
vole, più  cauto,  in  quella  via,  sindacando  e  misurando  le  proprie 
forze,  e  cimentando  via  via  le  sue  sintesi  provvisorie  alla  stregua 
delle  conquiste  reali  e  positive  delle  scienze  sperimentali  ed  esatte, 
delle  indagine  storiche,  e  delle  esperienze  progressive  della  vita. 

La  storia  della  filosofìa  clie  serva,  adunque,  di  fondamento  esclu- 
sivo ad  un  sistema  non  è  più  storia;  come  la  ricostruzione  pura- 
mente obiettiva  delle  forme  storiche  e  passate  del  pensiero  filo- 
sofico, non  è  filosofia.  La  storia  può  divenire  parte  organica  della 
filosofia,  e  convertirsi,  anzi,  nella  filosofia  medesima,  solo  se  l'in- 
dagine filosofica  cerchi  nella  storia  le  sue  premesse  e  le  sue  condi- 
zioni, se  la  storia  della  filosofia  sia  veramente  introduzione  alla 
filosofia,  cioè  ne  segni  lo  svolgimento  storico.  Come  la  biologia  studia 
l'organismo  per  la  sua  formazione,  così  essa  deve  studiare  che 
cos'è  il  nostro  pensiero  indagando  il  modo  onde  siamo  divenuti 
ciò  che  ora  siamo  in  quanto  pensiero.  E  poiché  il  pensiero  è  in 
continua  formazione  nella  storia  come  è  in  continuo  aumento 
di  esperienza  la  vita,  lo  studio  di  quella  è  una  cosa  sola  collo 
studio  di  quello  e  di  questa.  E  il  pensiero  adulto  può  e  deve 
istituire  questa  indagine;  perchè  se  l'Hegel  diceva  che  la  storia 
del  pensiero  è  ciò  che  v'ha  di  più  intimo  nella  storia  del  mondo, 
la  coscienza  filosofica  odierna  deve  riprodurre  in  sè  questa  storia, 
a  quel  modo  che  gli  organismi  superiori  riproducono  in  sè  con- 
tratta la  evoluzione  morfologica  della  specie.  Il  che  è  possibile  se, 
dopo  aver  fatta  la  critica  dei  documenti  e  delle  testimonianze  e 
ricostruito  il  pensiero  dei  grandi  eroi  dello  spirito  nelle  condi- 
zioni della  civiltà  in  cui  sorse  e  si  svolse,  misuri  poi  il  valore  e  il 
contributo  che  ciascuna  di  queste  forme  ha  dato  all'opera  comples- 
siva del  pensiero,  alla  luce  d'un  criterio  storico  e  filosofico  in- 
sieme. Nel  primo  momento,  la  storia  della  filosofia  si  congiunge 
alle  discipline  filologiche  e  storiche,  nel  secondo  è  propedeutica 
e  fondamento  ad  ogni  filosofia,  la  quale  veda  in  ciascuna  delle  ten- 
denze e  dei  sistemi  non  solo  un  bisogno  del  tempo,  ma  un  aspetto 
e  un  angolo  visuale  da  cui  debbon  essere  guardati  i  suoi  pro- 
blemi, i  termini  onde  si  compongono  i  suoi  quesiti,  le  risposte 
tipiche  alle  rinascenti  domande  che  ne  formano  la  contenenza,  la 
ragion  d'essere,  e  il  sistema. 

Ora  questo  ci  dice  che  cosa  può  e  deve  essere  la  valutazione 
filosofica  delle  dottrine.  Il  criterio  e  la  misura  non  può  derivare 
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da  una  opinione  particolare  dello  storico  ne  dalla  sua  convinzione 
filosofica,  la  quale  condurrebbe  a  lumeggiare  queste  piuttosto  che 
quelle  fra  le  dottrine  e  i  sistemi.  La  critica  deve  essere  univer- 
sale ed  immanente;  deve,  cioè,  riconoscere  con  parziale  equità  ciò 
che  ogni  dottrina  ha  portato  nella  storia  del  pensiero  e  della  cul- 
tura umana,  come  uno  dei  confluenti  dalla  vasta  fiumana;  deve 
riconoscerne  non  solo  la  necessità  storica  in  un  determinato  mo- 
mento, ma  la  efficienza  ideale,  la  virtù  contributiva  a  quella  somma 
finale  che  il  filosofo  deve  saper  trarre  dal  processo  storico  delle 
dottrine  e  dei  sistemi,  con  una  potenza  d'integrazione  che  è  tanto 
maggiore  quanto  piìi  grande  è  la  sua  preparazione  e  la  disciplina 
della  sua  mente,  quanto  più  profondo  e  più  largo  è  il  suo  sguardo 
speculativo.  A  una  così  fatta  mente  i  sistemi  non  solo  appari- 
ranno giudicabili  in  ordine  alla  loro  coerenza  e  consistenza  for- 
male e  logica  0  nella  loro  diversa  fecondità  intellettuale  e  sociale, 
ma  anche  gli  errori  saranno  riconosciuti  necessari,  come  quelli 
che  rilevano,  anche  se  esclusivamente,  un  aspetto  del  problema,  e 
sono  talora  anche  più  fecondi,  come  diceva  Anatole  Franco,  delle 
piccole  verità. 

Due  esempi  varranno  a  dilucidare  il  mio  pensiero  meglio  d'ogni 
altro  ragionamento. 

La  storia  soltanto  offre  adeguata  risposta  ai  due  problemi  ini- 
ziali e  sostanziali;  quali  debbono  essere  le  relazioni  della  filosofia 
colle  scienze  particolari,  e  quali  siano  le  attinenze  sue  colla  reli- 
gione ;  dalla  cui  soluzione  esce  determinato  il  concetto  stesso  della 
funzione  della  filosofia.  Se  è  vero  che  la  posizione  della  filosofia 
rispetto  alle  altre  scienze  è  mutata  secondo  i  mutevoli  bisogni  dei 
tempi  e  le  forme  storiche  della  cultura,  un  avvertimento  e  una 
indicazione  precisa  esce  dalla  storia,  ed  è  questa;  che  la  filosofia 
non  debba  imporsi  dominatrice  alle  scienze  particolari  governan- 
dole coU'apriorismo  costruttivo  e  deduttivo  della  metafisica  d'an- 
tico stile,  come  è  avvenuto  per  così  lunghi  secoli,  durante  l'anti- 
chità e  il  Medio  Evo:  ma  nemmeno  ella  deve  rinunciare  ai  suoi 
diritti,  secondo  che  un  concetto  empirico  e  positivistico  della  auto- 
nomia delle  scienze  e  della  divisione  del  lavoro  scientifico  potè 
far  dubitare  in  tempi  a  noi  prossimi;  nei  quali  si  giunse  ad  as- 
severare che  alla  filosofia  mancasse  oramai  un  terreno  proprio  e 
una  ragion  d'essere.  Ma  poiché  oggi  i  motivi  della  filosofia  rina- 
scono dal  seno  delle  scienze  particolari,  ecco  che  i  due  termini  del 
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rapporto  si  richiamano  e  s'implicano  reciprocamente.  Che  non  si 
possa  dare  oggi  una  filosofia  senza  scienza  o  al  di  fuori  della 
scienza,  e  che  insieme  non  si  debba  dare  scienza  senza  filosofia 
0  scienza  che  non  tenda  alla  filosofia,  pur  mantenendo  ferma  l'au- 
tonomia dei  loro  procedimenti  e  la  diversità  dei  loro  obbietti, 
ecco  il  risultato  logico  della  analisi  storica  dei  rapporti  che  cor- 
sero tra  la  filosofia  e  le  scienze  particolari.  La  storia  è  una  grande 
esprienza  o  una  serie  d'esperienze,  dalla  quale  esce  spontanea  l'in- 
dicazione della  via  in  cui  oggi  dobbiamo  procedere. 

In  un  modo  analogo,  la  considerazione  storica  apre  la  via  a  de- 
terminare con  più  sicura  mano  le  attinenze  organiche  fra  la  re- 
ligione e  la  filosofia.  Se  consideriamo  la  coltura  cristiana,  entro  la 
quale  per  la  prima  volta  la  questione  di  quelle  attinenze  è  chia- 
ramente proposta  allo  spirito  umano  —  poiché  non  si  tratta  più 
d'una  religione  naturalistica  o  pratica,  ma  d'una  religione  che  in- 
tende avere  il  suo  fondamento  sopra  l'autorità  e  la  rivelazione  ed 
è  quindi  dogmatica  —  le  risoluzioni  tipiche  che  ci  si  presentano 
e  storicamente  si  succedono,  si  possono  dire  quattro.  0  la  ragione  e 
la  scienza  sono  subordinate  alla  fede  e  alla  rivelazione  (periodo 
del  Medio  Evo  cristiano):  o  la  fede  si  vuol  ridurre  alla  sua  con- 
tenenza razionale  e  dimostrabile  e  perciò  subordinata  alla  ragione 
(deismo  inglese  e  aufkldrung  tedesca  del  sec.  XVIII)  :  o  la  religione 
si  considera,  coU'Hegel,  come  una  forma  imperfetta  della  filosofia;  o 
infine  si  nega  ogni  fondamento  di  razionalità  alla  fede  e  si  esclude 
quindi  l'uno  dei  due  termini,  la  fede,  in  omaggio  alla  dea  ragione 
(razionalismo  francese,  voltairianismo,  materialismo  tedesco  del  Vogt 
e  Biichner,  il  positivismo  fino  al  Guyau).  Se  non  che  il  Kant  inau- 
gurava già  la  trasformazione  critica  del  problema,  distinguendo 
le  due  funzioni  e  le  loro  sorgenti  irreducibili,  come  quelle  che 
sono  relative  a  due  diversi  ordini  dello  spirito,  egualmente  legit- 
time ed  indelebili:  e  nella  loro  distinzione  trovava  la  ragione  del 
loro  accordo,  pronunciando  :  libera  fede  in  libera  ragione.  La  que- 
stione potrà  essere  svolta  variamente  nei  suoi  termini  e  arricchita 
di  elementi  da  tutta  la  psicologia  del  sentimento  religioso  e  della 
indagine  della  storia  comparata  delle  religioni  nello  spazio  e  nel 
tempo  ;  e  dar  luogo  alle  dottrine  recenti  dei  modernisti,  dei  prag- 
matisti, 0  della  filosofia  dell'attività.  Ma  il  programma  è  so- 
stanzialmente quello  delineato  nella  critica  Kantiana;  poiché  la 
possibilità  di  sostituire  l'una  all'altra  o  di  ridurre  l'una  al- 
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l'altra  queste  due  funzioni  perenni  e  diversamente  vitali  (nel  che 
sta  tutto  il  processo  storico  antecedente  dei  rapporti  vari  fra  la 
scienza  e  la  fede,  fra  religione  e  ragione),  è  esclusa  dal  ricono- 
scimento-critico della  loro  diversità  di  origine,  di  natura  e  di  at-  ! 
tinenze;  l'una  riguardando  la  realtà  quale  è,  l'altra  riguardando  i 
la  vita  e  come  si  deve  intendere;  l'una  il  che  e  il  come,  l'altra  | 
il  perchè  e  il  fine.  Di  qui  il  corollario  che  ne  la  fede  si  possa 
convertire  in  un  sistema  dottrinale  o  dogmatico  il  quale  presuma 
di  avere  carattere  e  funzione  di  scienza  sì  da  invadere  il  dominio  di 
questa,  o  da  costringerne  o  trattenerne  il  cammino  :  ne  d'altra  parte 
che  la  scienza  possa  mai  presumere  di  porsi  in  luogo  della  fede, 
o  di  riempire  non  solo  l'intelletto,  ma  bastare  all'anima  indivi- 
duale e  alla  coscienza  collettiva,  dacché  si  è  riconosciuto  come 
^sse  derivino  da  due  vedute  delle  cose  e  della  vita  organicamente 
differenti  fra  loro. 

L'esperienza  storica  ci  dà,  quindi,  lo  spettacolo  di  una  sicura 
opera  di  eliminazione  delle  soluzioni  specialmente  unilaterali  ed 
esclusive,  di  una  questione  filosofica.  Presumere  oggi  di  ricondurre  la 
scienza  sotto  le  ali  della  religione,  o  di  dare  alla  filosofia  rispetto 
alle  scienze  particolari  una  funzione  legislativa  e  direttiva,  non  è 
lecito  :  poiché  Tuna  e  l'altra  sono  esperienze,  per  così  dire,  stori- 
camente mancate.  E  parimenti  credere  che  le  sintesi  fornite  dalle 
singole  discipline  bastino  a  se  medesime  e  siano  adeguate  ai  bisogni 
dello  spirito;  o  credere,  nell'altro  campo,  che  si  possa  ridurre  la  fede 
a  un  sistema  razionale,  o  in  fine  reputare  che  l'opera  della  scienza 
abbia  essiccate  per  sempre  le  fonti  della  coscienza  religiosa,  è  anche 
questa,  un'altra  serie  d'esperienze  storiche  non  riescite,  di  tenta- 
tivi venuti  meno  nel  fatto  e  nel  pensiero.  E  così  per  due  linee 
convergenti  si  perviene  ad  una  formula  comprensiva,  nella  quale 
sono  riconosciuti  i  diritti  della  scienza,  della  filosofia,  della  reli- 
gione nella  vita  dello  spirito  umano. 

La  storia  della  filosofia  dà  così,  essa  sola,  se  veduta  dall'altezza 
del  pensiero  criticamente  educato,  adeguata  risposta  al  quesito: 
che  cosa  possa  e  debba  essere  oggi  la  filosofia,  nelle  sue  atti- 
nenze colla  scienza,  colla  cultura  e  colla  vita.  Che  essa  non 
possa  stare  nella  sistemazione  o  unificazione  del  sapere  scientifico, 
come  ha  creduto  lo  Spencer,  lo  ha  provato  l'esempio  della  filosofia 
sintetica,  la  quale  si  è  risoluta  in  una  abile  combinazione  di  ana- 
logie e  di  somiglianze,  non  già  in  un  sistema  rigoroso  di  rapporti 
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e  di  attinenze  causali  (1).  Lo  svolgimento  e  il  progresso  delle 
scienze  positive  ha,  invece,  aperta  la  via  da  un  lato  al  problema 
critico  della  scienza  medesima,  dei  suoi  presupposti  e  delle  sue 
condizioni  fondamentali;  e  dall'altro  questa  stessa  critica  della 
coscienza  scientifica  ha  generata  la  necessità  del  riconoscere  il  va- 
lore delle  forze  ideali  nella  vita,  e  ha  data  o  restituita  alla  filo- 
sofia la  sua  funzione  di  dottrina  estimatrice  dei  valori,  e  di  forza 
direttiva  della  vita.  L'uno  e  l'altro  di  questi  due  uffici  della  filo- 
sofia odierna  resulta  così  dalle  più  sicure  indicazioni  della  storia. 

Per  tal  modo  il  processo  storico  dèlie  questioni  conduce  spon- 
taneamente verso  la  risoluzione  più  comprensiva  e  criticamente 
più  salda  ;  ed  acquista  un  valore  costruttivo  e  teoretico,  che  sfugge 
egualmente  ad  una  storia  della  filosofia  la  quale  sia  una  mera  ed 
obiettiva  esposizione  e  ricostruzione  del  passato,  e  ad  una  storia 
della  filosofia  che  sia  volta  ad  intenti  d'una  riprova  sistematica, 
oichè  nella  storia  sistematica  accade  che  il  pensiero  tenda  a  risa- 
ire  dal  presente  al  passato  per  trovarvi  la  conferma  o  la  prepara- 
zione di  un  ordine  d'idee,  già  teoricamente  determinate  e  professate  ; 
e  la  revisione  storica  vi  è  mossa  da  un  intendimento  anticipatamente 
'efinito.  Ma  dove  nella  storia  si  cerchi  la  vera  introduzione  alla 
filosofia,  e  la  forma  della  filosofia  nel  tempo,  e  se  ne  lascino  par- 
lare le  pagine  colla  loro  spontanea  eloquenza,  ci  sarà  dato  il 
vedervi  una  graduale  e  progressiva  opera  di  edificazione  dottri- 
nale, e  indovinarvi  la  filosofia  che  compone  nei  secoli  la  umanità. 


(1)  Cfr.  RiEL,  EinfUlirung  in  die  Philos.  der  Gegenwart,  1903,  pag.  21,  e  già 
il  bel  libro  del  Watson,  An  OutUne  of  Pkiloso2)hy,  Glasgow,  1898,  cap.  L 
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La  Cultura  storica 
e  il  rinnovamento  della  filosofia  i^l 


Quando  il  resultato  di  un  pubblico  cimento  mi  designava  all'ono- 
revole ufficio  di  professare  storia  della  filosofia  in  questa  antica  ed 
insigne  Università,  non  senza  intima  esultanza  dell'animo  ne  ac- 
colsi l'annunzio,  sapendo  di  dovere  esercitare  l'opera  mia  qui  dove 
una  feconda  operosità  scientifica  oggi  riannoda  le  illustri  tradi- 
zioni del  passato,  e  in  una  parte  d'Italia  dove  all'incanto  dell'e- 
sterna natura  risponde  mirabilmente  il  vigore  degl'ingegni  e  la 
felice  attitudine  per  le  più  ardue  ricerche  della  scienza  e  della  spe- 
culazione. Ne  altro  varrebbe  a  temperare  la  trepidazione  dell'animo, 
ben  naturale  in  chi  accede  a  questi  che  io  chiamerei  con  Lucrezio 
"  templi  sereni  „  della  scienza,  e  deve  consacrare,  ultimo  sacer- 
dote, al  culto  di  questa  severa  Dea  le  sue  modeste  ma  fervide  forze, 
se  non  un  pensiero  che  mi  riconforta  ora  nell'assumere  l'arduo  uf- 
ficio e  nel  presentarmi  in  queste  aule  ove  pare  aleggino  ancora, 
geni  tutelari  del  pensiero,  gli  spiriti  magni  di  Bertrando  Spaventa, 
di  Francesco  De-Sanctis,  del  Fiorentino,  del  Settembrini,  e  delFil- 
lustre  mio  predecessore  Augusto  Vera.  Se  è  vero  che  giova  ad 
ognuno,  e  sopratutto  ad  un  giovane,  il  fecondare  le  proprie  forze 
nell'intima  società  d'uomini  insigni,  io  confido,  o  colleghi,  che  sen- 
tirò moltiplicarle  qui  dove  fiorisce  tanta  vita  scientifica,  ove  coope- 


(1)  Prolusione  tenuta  alla  R.  Università  di  Napoli  il  17  gennaio  1887,  pub- 
blicata dal  Morano  Editore  in  quell'anno. 
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l  andovi  anche  in  minima  parte  possa  mostrarmi  non  indegno  della 
fiducia  di  chi  mi  prescelse  a  così  elevato  ufficio,  e  per  l'amore  al 
vero  e  al  bene,  che  ci  affratella  quasi  in  un  divino  simposio  delle 
menti  e  degli  animi,  conquistarmi  l'ambito  vostro  favore.  Se  non 
che  questa  stessa  fiducia  genera  una  riflessione  la  quale,  uscendo 
dall'angusta  cerchia  delle  condizioni  personali,  si  allarga  ad  un 
vasto  problema  ;  poiché  si  può  dubitare  se  chi  professa  filosofia 
possa  oggi,  0,  potendo,  gli  giovi  riannodare  l'opera  propria  a 
quella  dei  pensatori  che  lo  hanno  preceduto.  La  scienza  moderna 
(così  pensano  oggi  molti)  non  deve  ella  formarsi  il  suo  concetto 
scientifico  nel  mondo  affrancandosi  dal  passato,  e,  gelosa  della  pro- 
pria indipendenza,  sottrarsi  ad  ogni  azione  ritardatrice  che  lo 
studio  delle  forme  precedenti  della  cultura  scientifica  e  della  spe- 
culazione potrebbe  esercitare  sopra  i  suoi  progressi  e  il  suo  avve- 
nire ?  Fra  i  due  grandi  gruppi  delle  scienze,  le  discipline  storiche 
e  filologiche  da  un  lato,  le  scienze  della  natura  dall'altro,  le  une 
che  ricercano  il  passato,  l'altre  che,  vivendo  nel  presente,  spingono 
animose  lo  sguardo  nell'avvenire  ne  del  passato  si  curano,  quale 
unità  di  spirito  e  di  metodo  si  potrebbe  pensare  ? 

Consentite,  o  colleghi,  che  in  breve  io  richiami  il  vostro  pensiero 
sopra  una  delle  forme  di  questo  così  vasto  problema  che  si  col- 
lega coi  più  vitali  interessi  della  scienza  ;  e  se  comincio  invocando 
il  vostro  favore,  non  crediate  che  io  adempia  solo  il  consueto  ed 
oramai  pressoché  inefficace  ufficio  di  forma,  perchè,  non  potendo  negli 
angusti  e  d'altronde  opportuni  limiti  dell'ora  accademica  nè  giusti- 
ficare ne  svolgere  i  concetti  direttivi  di  queste  mie  considerazioni, 
mi  è  necessario  incontrare  quel  benevolo  animo  e  quell'equo  discer- 
nimento che  mai  non  manca  in  così  insigne  consesso. 

Sta  senza  dubbio  nella  vostra  coscienza,  illustri  Professori,  e 
giovani  valorosi,  che  solo  in  quell'intima  comunanza  a  cui  dianzi 
accennavo,  sia  la  condizione  essenziale  d'una  feconda  attività  del 
pensiero  ;  che  il  lavoro  solitario  ben  di  rado,  e  sempre  incompiu- 
tamente, raggiunge  gli  alti  fini  del  sapere  ;  e  che  in  questo  con- 
certo le  singole  forze  si  moltiplicano  e  s'invigoriscono.  Se  gli  an- 
tichi dissero  l'amicizia  essere  il  fondamento  dello  Stato,  volendo 
significare  che  l'unità  del  volere  è  il  fondamento  morale  di  ogni 
organismo  politico,  che  l'unità  degli  animi  è  indispensabile  ad  ogni 
comunanza  civile,  come  nei  canti  corali  l'armonia  delle  voci,  quanto 
più  non  sarà  vero  in  un  sodalizio  insigne  di  persone  che  son  chia- 
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mate  al  comune  lavoro  della  scienza,  e  si  raccolgono  ogni  giorno 
ad  un  fine  comune,  la  ricerca  del  vero  ! 

Nè  codesta  cospirazione  di  forze  poggia  solo  sulla  concordia 
degli  animi-  e  su  quell'intimo  e  nobile  compiacimento  che  nasce  da 
questa  nostra  convivenza  spirituale,  bensì  conviene  abbia  più  pro- 
fonde radici  nell'oggetto  stesso  intorno  a  cui  ci  adoperiamo,  la 
scienza  medesima.  Che  gl'insegnamenti  universitari  debbano  essere 
organicamente  collegati  dipende  non  solo  dal  fine  ad  essi  comune 
dell'educazione  scientifica,  ma  principalmente  dalla  natura  del  sa- 
pere il  quale  è  un  sistema  ideale.  Onde  l'istituto  Universitario  è 
l'imagine  vivente  della  scienza,  a  quel  modo  che,  come  dissero  gli 
antichi,  i  dicasteri  e  i  giudici  debbon  essere  la  legge  animata. 
L'essenza  e  il  significato  dell'Università,  come  dice  Ernesto  Cur- 
tius (1),  sta  nel  comprender  la  scienza  come  un  tutto,  come  un 
organismo,  di  cui  ciascuno  di  noi  investiga  una  funzione.  E  a  quel 
modo  che  la  ragione,  movendo  da  molte  e  svariate  esperienze,  si 
solleva  all'idea  dell'unità  del  tutto  {universus},  così  ha  di  mira 
l'unificazione  di  tutte  le  parti  della  conoscenza  scientifica  in  un 
sistema,  di  cui  è  imagine  VUniversitas.  La  quale  parola  se  nel 
Medio  Evo  ebbe  il  significato  di  corporazione,  associazione,  col- 
legio (2),  più  tardi  venne  a  significare  la  totalità  della  scienza  ; 
quasiché  senza  quel  previo  consenso  degli  spiriti  non  si  potesse 
raggiungere  l'unità  del  sapere. 

Ora  codesto  ufficio  di  comporre  la  sparsa  varietà  delle  cono- 
scenze particolari  e  di  ricondurre  la  certezza  di  queste  conoscenze 
alle  sue  ragioni  ultime  fu  sempre- il  significato  della  scienza  filo- 
sofica; la  quale,  seguendo  il  moto  fecondo  delle  scienze  particolari, 
rinnova  di  età  in  età  il  concetto  del  mondo,  e  rappresenta  nell'en- 
ciclopedia scientifica  lo  sforzo  continuo  verso  quella  che  Herbert 
Spencer  chiama  la  suprema  unificazione  del  sapere;  poiché  nè  l'in- 
tuizione del  mondo  propria  della  coscienza  comune,  nè  l'intuizione 
scientifica  che  si  forma  e  si  chiude  nel  seno  delle  singole  disci- 
pline appaga  i  piìi  alti  bisogni  del  pensiero.  Nè  oggi  si  può  temere 


(1)  E.  Curtius,  Alterthum  und  Gegenwart,  1882,  I,  pag.  3. 

(2)  GiERCKB,  Deutsche  Genosschaftsrecht,  1881,  pag.  42;  Denifle,  Die  Univer- 
sitaten  des  Mittelalters,  I,  1885,  pag.  29  e  segg. 
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che,  parlando  di  questa  costruzione  integrativa  di  tutta  la  scienza 
ci  si  dia  sulla  voce  ;  giacche  non  volgono  piìi  tempi  così  avversi 
alla  cultura  filosofica,  come  quando,  dopo  la  morte  dell'Hegel,  corse 
per  le  facoltà  universitarie  della  Germania,  tarda  eco  della  critica 
Kantiana,  la  parola  nicht  keine  Metaphysik  mehr,  quasi,  a  dirla  con 
Dante, 

Per  torre  il  biasmo  in  cui  era  condotta 

mentre  dalla  Francia  si  propagava  quel  moto  di  riazione  contro 
la  vecchia  metafisica  che,  con  nomi  nuovi  di  cose  antiche,  s'inti- 
tolò Positivismo  e  Naturalismo.  Che  se  pochi  credono  ancora  alla 
possibilità  d'una  metafisica  speculativa  come  una  scienza  che  si 
costruisca  sopra  concetti  puri  e  descriva  a  fondo  tutto  l'universo 
senza  il  sussidio  dell'esperienza  della  critica  gnoseologica  e  della 
storia,  questa  stessa  sfiducia  critica  nella  possibilità  d'una  me- 
tafisica astratta  è  poi  la  conferma  della  necessità  della  filosofia. 
Onde  avviene  oggi  che  questa  scienza^  la  quale  sembrava  deposta 
dal  suo  trono,  mostra  per  tutti  i  segni  di  risorgere,  poiché  in 
niun  tempo  forse  vi  furono  condizioni  così  favorevoli  alla  sua  vita 
feconda  come  nel  nostro.  Mentre  in  antico  esercitava  su  tutte  le 
altre  autorità  regale  e  materna  e  tutte  le  ricomprendeva  nella 
vasta  cerchia  della  sua  estensione,  a  quel  modo  che  un  tempo 
tutta  la  vita  pubblica  si  raccolse  nelle  monarchie  patriarcali,  e, 
come  insegna  la  storia  dell'arte,  l'architettura  accolse  dapprima 
nel  tempio  e  nel  palagio  le  due  gemelle  arti  figurative,  col  decadere 
dell'antichità,  e  più  poi  colla  dissoluzione  della  cultura  medioevale, 
cominciò  nella  scienza  quel  nuovo  moto  che  riuscì  ad  affermare 
l'indipendenza  delle  singole  discipline,  e  rese  sempre  più  necessaria 
la  partizione  del  lavoro  scientifico  nei  singoli  rami  del  sapere^  via 
via  che  il  materiale  delle  cognizioni  umane  si  andava  accrescendo 
e  l'antica  forma  del  sistema  non  era  piii  sufficiente  a  ri  compren- 
derle in  unità.  Ma  in  questo  scomporsi  dell'antico  organismo  scien- 
tifico, a  cui  anche  oggi .  assistiamo,  rinasce  più  vivo,  checche  ne 
temano  alcuni  (1),  nelle  menti  comprensive  il  bisogno  dell'intima 


(1)  Per  esempio,  il  Rirot,  Psychologie  Allemande  Contempo ra ine.  Introduzione, 
pag.  XXVII,  1879. 
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unità  del  sapere,  e  la  coscienza  dell'azione  reciproca  fra  le  scienze  (1). 
Imperocché  quanto  più  si  concentra  l'attenzione  sul  particolare,  e 
più  angusto  è  il  campo  ove  si  restringe  l'energia  del  ricercatore, 
tanto  più  lucido  deve  apparire  all'occhio  mentale  il  complesso  dei 
rapporti  fra  il  proprio  soggetto  e  gli  altri.  Il  molteplice  lavoro 
dell'analisi,  quando  non  è  lavoro  esclusivo,  apre  più  largo  adito 
alla  sintesi.  E  lo  stesso  lamento  che  si  ripete  da  tanti  oggi  sul 
crescente  specificarsi  delle  scienze,  attesta  come  profondo  ed  in- 
timo sia  il  bisogno  di  riguardarle  come  membra  d'un  tutto  vivente^ 
e  di  una  scienza  che,  vigilando  dalle  altezze  della  ragione  critica, 
senza  distruggere  l'autonomia  delle  singole  discipline,  guardi  con 
occhio  attento  ed  elevato  il  campo  smisurato  del  lavoro  scienti- 
fico ;  quasi  una  madre  che  dalla  casa  donde  le  usciano  i  figli,  rac- 
colga in  unità  spirituale  la  dispersa  famiglia. 

E  perciò  assistiamo  oggi  a  questo  fatto  notevole,  che  la  ten- 
denza alla  sintesi  filosofica  risorge  dal  seno  di  quelle  stesse  disci- 
pline che  le  si  erano  mostrate  un  tempo  più  aperte  nemiche,  le 
scienze  fisiche.  Se  al  principio  del  nostro  secolo  lo  Schiller  invo- 
cava a  ragione  la  separazione  fra  la  filosofia  e  le  ricerche  della 
natura,  pochi  anni  sono  un  illustre  matematico  ed  astronomo, 

10  Zollner,  le  rassomigliava  a  "  due  amanti  che  dopo  lungo  e  pe- 
"  noso  dissenso,  ammaestrati  dall'esperienza,  finalmente  riconoscono 
"  il  loro  mutuo  torto,  e  presi  da  irresistibile  desiderio  si  stringono 

la  mano  in  vincolo  eterno  „.  Pure,  questa  ben  augurata  riconci- 
liazione minaccia  oggi  di  degenerare  in  una  specie  d'anarchia  filo- 
sofica. Si  suol  credere  da  molti  che  chi  ha  consuetudine  e  compe- 
tenza di  questioni  speciali  sia  anche  il  più  atto  a  risolvere  questioni 
generali.  Or  questo  non  è  vero  se  non  in  felici  eccezioni,  come 
riconosce  il  Wundt  (2),  l'illustre  fisiologo  che,  come  il  Lotze,  come 

11  Dubois-Reymond,  come  l'Helmholtz,  come  l'Huxley,  come  molti  dei 
più  grandi  naturalisti  a  noi  contemporanei,  dai  suoi  studi  particolari 
è  naturalmente  riuscito  a  problemi  filosofici.  Lo  specialista  potrà 
aver  questa  maggior  competenza,  ma  a  patto  che  possieda  un'ani- 


(1)  Wundt,  Ueher  d.  Einfluss  d.  Philos  auf  die  Erfa}irungsivisscns,\d>l^,\)^g.  31; 
Zeller,  Ueher  die  Aiifgaoe  der  Philos.,  in  "  Vortrage  und  Abhandl.  „,  2  Samm., 
1877,  pag.  44  e  segg. 

(2j  Philos.  und  Wissenschaft,  in  "  Essays      188.5,  png.  6  e  segg. 
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piezza  di  vedute  onde  sia  in  grado  d'intuire  le  attinenze  della 
scienza  propria  colle  altre.  Poiché  il  giureconsulto,  l'economista, 
lo  storico  danno  senza  dubbio  importanti  contributi  ad  una  più 
larga  e  piena  investigazione  dei  problemi  morali  ;  ma  come  sulle 
leggi  dello  scambio  economico  o  sul  diritto  romano  non  si  po- 
trebbe fondare  una  scienza  morale,  cosi  gli  studi  botanici  o  zoo- 
logici non  pongono  da  se  soli  in  grado  di  addentrarsi  nei  problemi 
di  critica  della  conoscenza.  Ora  questa  insufficienza  deriva  in  gran 
parte  da  un  fatto  su  cui  giova  richiamare  l'attenzione  vostra,  o 
colleghi.  Questa  speculazione  filosofica  che  si  forma  oggi  nel  seno 
delle  singole  scienze  ben  di  rado  si  volge  ad  interrogare  il  pas- 
sato, ricercandovi  con  intelletto  d'amore  ciò  che  si  è  detto  intorno 
a  quegli  antichi  e  tormentosi  problemi,  su  cui,  per  dirla  coll'Heine, 
già  tante  teste  si  affaticarono.  E  mentre  da  un  filologo,  da  uno  sto- 
rico, da  un  naturalista,  da  un  matematico,  si  esige  non  solo  l'esatta 
cognizione  del  suo  argomento,  ma  ancora  di  ciò  che  di  più  rile- 
vante n'è  stato  detto,  chi  si  pone  a  filosofare  all'incontro  (sono 
parole  del  Wundt),  troppo  spesso  si  crede  sciolto  da  codesto  de- 
bito ;  onde  s'incontra  di  sovente  che  una  dottrina  mille  volte  com- 
battuta, si  ripresenta  in  veste  nuova,  e  fa  bella  mostra  di  se,  come 
se  non  fosse  mai  venuta  alla  luce.  La  ragione  di  questo  penoso 
fatto  non  può  cercarsi  solo  là  dove  sembra  cercarla  l'insigne  fisio- 
logo ora  nominato,  ma  sopratutto  nel  difetto  assai  comune  di  un 
forte  e  largo  esercizio  del  pensiero,  quale  si  ottiene  da  uno  studio 
lungo  ed  amoroso  dei  grandi  classici  filosofici,  nella  scarsa  fami- 
liarità di  molti  dei  naturalisti  colle  forme  che  nella  storia  della 
cultura  hanno  preso  i  problemi  in  cui  s'intesse  la  trama  di  questa 
scienza.  E  qui  accade  per  debito  di  giustizia  osservare  che  codesta 
indagine  storica  devesi  per  la  maggior  parte  alle  scuole  ideali- 
stiche, mentre  questo  è  uno  dei  lati  difettivi  dell'Empirismo  e  del 
Positivismo,  specialmente  italiano  (1).  I  lavori,  davvero  magistrali, 
dello  Zeller  per  la  filosofia  antica,  di  Kuno  Fischer  per  la  mo- 
derna, uscirono  dalla  scuola  hegeliana,  e  mi  è  grato  ricordare 
come  l'illustre  mio  predecessore  si  mantenesse  strettamente  fedele 
alle  tradizioni  della  medesima  scuola.  Il  che  del  resto  è  ben  na- 


(1)  Una  bella  eccezione  dà  il  Positivismo  inglese  nell'opera  del  Lewes,  Hi- 
stoì-y  of  Philosophìf  from  Thales  to  Comte,  London,  1871,  2  voi. 
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turale  ;  poiché  rintuizione  idealistica  porta  con  se  la  fede  nella 
potenza  della  ragione  nel  mondo  della  storia,  e  quindi  lo  sforzo  di 
ritrovare  in  ogni  successione  di  fatti  storici  la  forma  di  un  divenire 
razionale.  - 

Ora  questo  ci  conduce  a  considerare  la  larga  efficacia  dello 
studio  storico  della  filosofia,  e  la  necessità  di  rinvigorire  oggi  la 
speculazione  mediante  lo  studio  della  sua  vita  e  delle  sue  forme  ; 
poiché  come  la  storia  della  filosofia  é  la  più  splendida  prova  della 
perenne  necessità  di  questa  scienza,  così  essa  può  valere,  nel 
parer  nostro,  a  ricollegarla  in  più  intimo  e  fecondo  connubio  colle 
scienze  della  natura.  E  innanzi  tutto  giova  notare  come  codesto 
rinnovamento  storico  della  filosofia  risponde  alle  condizioni  proprie 
della  coscienza  scientifica  nel  nostro  secolo. 

Chi  segue,  difatti,  con  vigile  sguardo  il  moto  della  cultura  con- 
temporanea non  può  sottrarsi  a  un  problema  che  naturalmente  gli 
si  presenta  ;  come,  cioè,  in  un  secolo  dove  così  rapidi  progressi 
hanno  fatto  le  scienze  fisiche  e  matematiche,  e  nel  quale  perciò 
tutte  le  forze  del  pensiero  paiono  dirette  all'avvenire;  in  un  secolo 
in  cui  la  scienza  con  irradiazione  sempre  più  larga  penetrando 
tutte  le  forme  della  vita,  mira  a  dirigere  l'opinione  pubblica  ed  é 
forse  destinata  ad  apparecchiare  via  via,  coi  perfezionamenti  della 
tecnica,  nuove  condizioni  sociali,  in  questo  secolo  si  ricerchi  anche 
con  ansiosa  avidità  il  passato  dell'uomo  nella  storia,  e  s'interroghi 
con  crescente  desiderio  ogni  monumento  o  segno  di  una  vita  che  fu; 
perché,  insomma,  il  secolo  delle  grandi  invenzioni  e  scoperte,  sia 
anche  il  secolo  della  scienza  dell'antichità.  Come  Enrico  Heine  là  sul 
mare  del  Nord  ampiamente  illuminato  dal  sole,  leggendo  i  canti 
omerici  sentiva  l'alito  sacro  degli  Dèi,  rivedeva  la  luminosa  gioventù 
dell'umanità  e  lo  splendido  cielo  dell'Eliade  ;  così  il  secolo  nostro 
ansioso  dell'avvenire,  sente  rinascere  in  sé  la  storia  dell'uomo,  e, 
nuovo  Giano  bifronte,  guarda  ad  un  tempo  i  secoli  che  furono  e 
quelli  che  saranno. 

Codesta  prima  meraviglia  si  dilegua  però  se  si  pensa  alle  con- 
dizioni che  prepararono  il  formarsi  della  ragione  critica  e  storica, 
che  é  il  segno  del  secolo  nostro.  L'amore  della  storia  suppone  un 
vivo  sentimento  della  vita  politica.  Ora  da  codesto  sentimento  si 
era  staccata  la  coscienza  antica  dopo  l'età  di  Aristotele,  quando 
l'etica  si  disgiunse  dalla  politica  e  scaduto  l'antico  civismo  della 
coscienza  greca,  l'individuo  si  considerò  solo  in  relazione  con  Dio 
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e  col  mondo,  non  più  nelle  sue  vitali  attinenze  collo  stato.  La  sua 
vera  patria  allora  fu  la  "  civitasDei  „,  non  la  città  terrena.  E  di 
questa  non  parve  giovasse  il  ricercare  le  leggi  e  la  vita  storica. 
Di  qui  la  separazione  della  filosofia  dalla  storia,  che,  generata  dal- 
l'intuizione religiosa,  ha  perdurato  fino  a  dì  nostri,  quando  la  co- 
stituzione delle  nazionalità  promuoveva  il  ridestarsi  degli  studi 
storici,  e  con  essi  una  nuova  direzione  del  pensiero  scientifico. 

Ma  le  ragioni  di  questo  formarsi  della  coscienza  storica  sono 
più  profonde  e  complesse,  e  debbono  ricercarsi  nella  natura  pro- 
pria del  moto  scientifico  moderno  ;  cioè  in  quel  mirabile  confluire 
di  correnti  formatesi  in  ordini  diversi  di  studi  verso  un'unica  dire- 
zione di  pensiero,  che  è  propria  del  secolo  nostro.  Le  scienze  storiche 
e  sociali  nella  ricerca  dei  fatti  umani  riproducono  la  stessa  tendenza 
propria  delle  scienze  fisiche  a  sostituire  alla  vecchia  teoria  degli 
improvvisi  rivolgimenti,  delle  creazioni  ex  nihilo,  l'idea  delle  lente  e 
graduali  trasformazioni,  della  continuità  nell'intimo  svolgimento  dei 
fatti.  Da  questa  idea,  e  dall'altra  della  conservazione  delle  energie 
fisiche  scaturisce  la  tendenza  sempre  più  chiara  verso  l'unità  dei  fe- 
nomeni cosmici  e  da  questa  l'unità  dei  metodi  di  ricerca;  necessaria 
conseguenza  di  un  modo  d'interpretare  i  fenomeni  come  una  con- 
tinua evoluzione,  che,  nato,  come  dice  Herbert  Spencer  (1),  in 
campi  i  più  disparati  del  sapere,  s'è  fatto  sempre  più  largo  nella 
coscienza  scientifica  contemporanea.  Dall'ipotesi,  puramente  astro- 
nomica, d'una  graduale  formazione  del  sistema  siderale  da  una  ma- 
teria diffusa,  dal  concetto  geologico  delle  lente  trasformazioni  della 
crosta  terrestre,  arriviamo  fino  alla  dottrina  biologica  che  il  pro- 
cesso organico  sia  un  passaggio  da  una  materia  apparentemente 
uniforme  ad  una  progressiva  multiformità;  al  concetto  della  socio- 
logia che  il  processo  sociale  sia  una  evoluzione  continua  e  che  le 
istituzioni  si  svolgono  e  si  trasformano  ;  all'idea  della  linguistica 
moderna  che  i  linguaggi  debbano  studiarsi  come  le  faune  e  le  flore 
nella  loro  filiazione  storica,  e  in  quelle  che  il  Max  Miiller  chiama 
stratificazioni  dei  linguaggi;  al  concetto  onde  è  penetrata  sempre  più 
la  storia  delle  religioni,  delle  scienze,  delle  arti,  delle  letterature^ 


(1)  Spencer,  Principles  of  Biologi/,  I,  347,  "  the  interpetration  of  phenomeiia 
as  resulting  from  Evolation  has  been  indipendently  showing  itself  in  various 
flelds  of  inquh'i,  quite  remote  from  one  another 
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che  i  più  infimi  prodotti  dello  spirito  umano  rappresentino  un  mo- 
mento della  sua  vita  storica,  e  che  in  questa  esso  rivela  la  sua 
intima  essenza.  Così  tutte  le  scienze  ci  rappresentano  una  storia 
la  quale,  cominciando  dai  primi  vortici  eterei  termina  nella  storia 
dell'uomo  ;  imperocché  la  scienza  della  natura  è  storia  della  natura, 
come  la  scienza  dello  spirito  dev'essere  storia  dello  spirito:  e  la 
scienza  universale  si  converte  in  una  storia  universale. 

Ora  se  è  vero  che  alla  vita  morale  d' un'epoca  dà  una  im- 
pronta speciale  nella  storia  non  tanto  il  patrimonio  delle  sue 
cognizioni,  quanto  il  modo  e  la  forma  con  cui  si  rappresenta  le 
cose,  convien  riconoscere,  che  l'abito  mentale  del  tempo  nostro  sta 
nel  concepire  storicamente  la  natura  e  la  vita  (1),  o  nel  vedere 
quasi  come  formazioni  organiche  i  fatti  della  vita  morale  e  della 
stoi'ia;  nella  tendenza  a  ricostruire  nel  pensiero  la  legge  intima 
dei  fenomeni,  o,  in  altre  parole,  nello  spirito  storico  della  cultura 
moderna.  Designazione  questa  tanto  più  esatta  perchè  la  lingua 
nostra  come  le  lingue  germaniche  (2),  applica  la  parola  "  storia  „ 
anche  alla  scienza  della  natura,  la  quale,  secondo  l'idea  dell'Haeckel, 
non  è  che  una  storia  naturale  della  creazione.  Il  metodo  storico 
che  è  il  metodo  sperimentale  delle  scienze  morali,  prima  ancora 
che  vi  fosse  introdotto  dal  Positivismo  francese,  fu  preparato  da 
codesto  spirito  storico  di  tutta  la  cultura  del  secolo  ;  perchè  la  for- 
mazione d'un  nuovo  metodo  nelle  scienze  risponde  al  mutarsi  del- 
l'ambiente morale  e  intellettuale,  allorché  in  questa  nuova  forma 
della  coscienza  scientifica,  il  patrimonio  delle  cognizioni  particolari, 
ereditato  e  conquistato  va  prendendo  un  nuovo  assetto.  Ora  è  so- 
pratutto questo  spirito  storico  che  distingue  la  coscienza  scientifica 
del  secolo  nostro  dalla  cultura  filosofica  astratta  del  secolo  XVIII, 
come  già  con  mirabile  divinazione,  aveva  intraveduto  Agostino 
Thierry.  Esso  esce  da  un  secolo  che,  rinunziando  ad  ogni  criterio  sto- 
rico e  tradizionale  aveva  voluto  rifare  colla  ragione  pura  e  con  una 
deduzione  rigorosa  da  principi  generalissimi,  la  scienza,  la  religione, 
l'arte,  la  vita  civile.  Preparato  da  un  molteplice  moto  di  ribel- 
lione all'autorità  e  al  dogmatismo  scolastico,  nel  campo  della 
scienza  della  natura  con  Bacone  e  Cartesio,  nelle  teorie  politiche 


(1)  V.  Barzellotti,  "  Riv.  di  Filos.  scientifica  „,  V,  1886,  pag.  6. 

(2)  Curtius,  AUerthum  u.  Gegenwart,  3  Aufl.,  1882,  I,  pag,  6. 
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coll'Hobbes,  nel  concetto  del  diritto  con  Grozio,  nelle  dottrine  re- 
ligiose col  fine  razionalismo  astratto  dei  Deisti  inglesi  da  Herbert 
di  Cherbury,  fino  a  quello  che  il  Lesile  Stephen  (1)  chiama  deismo 
costruttivo  del  Toland  e  di  Tindal  ;  dominato,  in  ogni  suo  prodotto, 
da  quella  tendenza  a  ricostruire  colla  ragione  astratta  il  mondo 
della  natura  e  dello  spirito,  che  aveva  avuto  un  secolo  prima  la 
più  alta  forma  nell'Etica  geometrica  dello  Spinoza,  termina  da  un 
lato  nel  moto  francese  deir89,  e  dall'altro  nella  critica  germanica 
del  Lessing  e  del  Kant.  Ora  la  grande  rivoluzione  critica  del  Kant, 
che  è  stata  giustamente  da  molti  paragonata  alla  Rivoluzione 
francese,  le  rassomiglia  anche  in  questo ,  che  i  politici  prepara- 
tori del  grande  moto,  volevano  fondare  un  nuovo  ordine  di  cose 
e  d'idee  rompendo  con  tutta  la  tradizione  e  la  storia,  scambiando 
così  la  costruzione  logica  d'un  tipo  umano  e  d'un  diritto  sociale 
astratto  col  processo  vivo  e  infinitamente  flessibile  dei  fatti  e  della 
storia;  abito  mentale  che  incontriamo  in  tutta  la  letteratura  dal 
Contratto  sociale  del  Rousseau,  vero  progenitore  di  quello  che  il 
Teline  chiama  il  programma  giacobino  (2),  e  dall'astratta  psico- 
logia del  Condillac,  fino  all'idea  del  progresso  di  Turgot  e  del  Con- 
dorcet.  Così  la  critica  kantiana,  che  era  e  voleva  essere  sopratutto 
una  riforma  di  metodo,  sebbene  preparata  nei  fatto  da  un  lavoro 
storico  larghissimo,  non  aveva  in  se  stessa  il  proposito  chiaro  e 
consapevole  di  ricollegarsi  alle  ragioni  storiche  che  l'avevano  ge- 
nerata (3)  ;  onde  il  Kant  che  voleva  essere  in  recisa  opposizione 
con  ogni  forma  di  dogmatismo,  paragonava  la  sua  riforma  alla 
rivoluzione  prodotta  dalla  idea  Copernicana. 

E  pure,  come  la  rivoluzione  politica  della  Francia  risvegliando 
la  coscienza  della  partecipazione  popolare  alla  vita  dello  Stato, 
così  la  grande  rivoluzione  ideale  operata  dal  Kant  per  altre  vie 
aiutava  quel  risveglio  dello  spirito  storico  che  si  andava  operando 
specialmente  nella  Germania,  col  risorgere  della  letteratura  na- 


(1)  Lkslik  Stephen,  History  of  en'jlish  Thought  in  the  eighteenth  Centuì'i/,  London, 
1881,  I,  pag.  91  e  segg. 

(2)  Taine,  Les  OHjines  de  la  France  contemporaùie,  "  La  Révolution  III, 
pag.  69-158,  1885. 

(3)  Cfr.  RiEHL,  Dei'  Philos  Krìticismus,  l,  210,  1876;  nella  lettera  del  Kant 
a  Lambert  (Werke,  ed  Rosenkranz,  I,  350),  egli  nega  recisamente  ogni  rap- 
porto coi  suoi  predecessori. 
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zionale,  sopratutto  col  moto  iniziato  dal  Lessing,  dal  Winkelmann, 
e  continuato  nel  ventennio  dal  1770  al  90,  che  fu  detto  lo  sturm 
und  Drang  Periode.  Le  ragioni  di  questo  concorde  lavoro  sono 
molte;  stanno  nel  concetto  intero  ed  esatto  che  dell'uomo  rifa 
l'indagine  critica  e  l'indagine  storica,  nella  tendenza  comune  ad 
entrambe  di  ricollegare  le  esigenze  della  ragione  astratta  coi  bi- 
sogni vivi  dell'animo,  e  quindi  nel  rifuggire  di  esse  da  quei  vio- 
lenti commovimenti,  con  cui  la  filosofia  e  la  politica  francese 
del  sec.  XVIII  volevano  rinnovare  di  pianta  l'uomo  e  la  società  (1). 
Nè  d'altra  parte  l'opera  di  Kant  si  sottrasse  interamente  agl'in- 
flussi di  quel  largo  moto  di  critica  storica  che  si  svolgeva  in- 
torno ad  essa  sul  declinare  del  secolo  XVIII  in  Germania;  perchè 
sebbene,  come  notammo,  non  fosse  preparata  da  una  ricerca  sto- 
rica sui  grandi  sistemi  filosofici,  non  solo  qua  e  là  rivela  in- 
tuizioni storiche  profonde,  ma,  distrutto  il  valore  costitutivo  del- 
l'idee metafisiche,  ne  riconobbe  il  valore  euristico  e  regolsitÌYo,  in 
quanto  esse  dànno  impulso  al  moto  scientifico;  concetto,  come  si 
vede,  profondamente  storico.  Ed  oramai  questo  lavoro  di  compren- 
sione della  vita  storica  e  delle  sue  leggi  s'andava  sempre  più  al- 
largando dopo  i  primi  impulsi  venuti  dall'idee  dell'Herder  e  del 
Lessing.  Come  Federico  Augusto  V^^olf  formulava  la  questione 
omerica  o  fondava  la  Filologia  classica,  i  cui  principi  furono  ri- 
dotti a  metodo  scientifico  più  tardi  da  Augusto  Boeck  (2),  così 
Guglielmo  Humboldt,  il  Bopp,  e  i  Grimm  fondavano  la  linguistica 
e  la  grammatica  comparata,  la  scuola  storica  del  Savigny  e  del- 
l'Eichorn  applicava  lo  stesso  criterio  storico  allo  studio  della  ge- 
nesi della  coscienza  giuridica  romana  e  germanica,  Ottofredo 
Miiller  allo  studio  dell'archeologia  classica,  Adalberto  Kuhn  alla 
mitologia  indoeuropea.  Da  questo  molteplice  studio  non  solo  l'an- 
tichità classica  riappariva  come  un  nuovo  mondo,  ma  acquistava 
il  suo  vero  significato,  veduta  nelle  sue  attinenze  colle  civiltà 
orientali.  E  come  suole  avvenire  nella  storia,  le  scoperte  scienti- 


(1)  Vedi,  quanto  all'interpretazione  Kantiana  delle  idee  platoniche,  il  nostro 
libro  Della  Interpretazione  panteistica  di  Platone  (Pubblicazione  dell'Istituto 
superiore),  Firenze,  1881,  pag.  141. 

(2)  Boeck,  Encyclopedie  u.  Methodologie  d.  Pìiilolog.  Wissenschaften,  2  Aufl., 
Leipzig,  1886. 
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fiche  della  lingua  sanscrita  colla  conquista  inglese  dell'India,  da 
cui  furon  rese  possibili  la  linguistica  e  la  mitologia  indoeuropea, 
della  lingua  zenda  col  Bournouf,  della  lingua  geroglifica  collo 
Champollion,  e  più  poi  tutte  le  scoperte  archeologiche,  aiutarono 
allora  codesta  nuova  tendenza  dello  spirito.  E  vi  cooperarono 
anche  piìi  o  meno  direttamente  le  dottrine;  perchè  mentre  il  sen- 
sismo della  filosofia  francese,  non  ammettendo  nello  spirito  se  non 
ciò  che  viene  dal  di  fuori,  era  riuscito  ad  un  concetto  antistorico 
fecondo  poi  di  violente  commozioni  sociali,  l'idealismo  assoluto  in 
Grermania,  degenerazione  dell'idealismo  critico,  ricavando  invece 
tutto  dall'intime  profondità  dello  spirito,  rendeva  piìi  piena  ed  in- 
tera la  comprensione  della  vita  storica  e  delle  sue  leggi,  vedute 
alla  luce  della  coscienza  umana. 

E  dalle  scienze  morali  e  sociali  questo  spirito  di  ricostruzione 
storica  si  propagò  via  via,  nella  prima  metà  del  secolo,  alle  scienze 
della  natura  ;  processo  ben  naturale,  se  si  pensa  che  i  fatti  del 
mondo  umano,  come  forme  le  più  alte  della  vita,  presentano  più 
chiaro  il  carattere  di  una  formazione  progressiva,  e  di  quella  legge 
dell'evoluzione,  che  è,  si  può  dire,  l'idea  madre  e  l'anima  della 
cultura  scientifica  moderna.  L'idea  divinata  dal  Kant  e  ridotta  a 
teoria  dal  Laplace,  era  una  storia  della  formazione  del  sistema 
solare.  La  dottrina  delle  graduali  modificazioni  che  il  Lyell  sosti- 
tuiva nella  geologia  alla  vecchia  teoria  dei  cataclismi  improvvisi 
voleva  essere  ed  era  una  storia  del  nostro  pianeta;  la  teoria  di 
Lamarck  sulla  trasformazione  delle  specie  viventi  che,  preparata 
dalle  geniali  divinazioni  del  Kant,  dell'Herder  e  del  Goethe,  anti- 
cipava la  scoperta  del  Darwin,  e  bandiva  dalle  scienze  biologiche 
l'idea  cuvieriana  delle  specie  stabili,  non  era  che  una  storia  della 
vita  nelle  sue  molteplici  forme. 

Questo  immenso  e  concorde  lavoro  di  così  disparate  discipline 
preparava  per  vie  diverse  quello  che  potremmo  dire  rinnovamento 
storico  della  scienza  moderna,  e  produceva  una  più  esatta  intelli- 
genza della  storia  e  della  natura,  col  risalire  dalle  scienze  parti- 
colari verso  la  filosofia,  mentre  prima  da  questa  aveva  preteso  di 
scendere  verso  di  quelle.  Se  perciò  la  ricerca  filosofica  vuole  entrare 
oggi  nella  circolazione  feconda  della  vita  scientifica  del  nostro  tempo, 
dovrà  anch'essa  come  sintesi  del  sapere,  penetrarsi  sempre  più  di 
questo  spirito  storico,  francandosi  dalle  forme  di  una  metafisica 
scolastica,  e  riconoscersi  nella  storia  della  morale,  della  politica. 
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della  religione,  ritrovando  se  stessa  nell'opere  sue,  e  nel  cammino 
storico  della  ragione  speculativa,  e  così  acquistando  collo  studio 
del  suo  passato  piti  chiara  coscienza  delle  proprie  forze,  dei 
propri  limiti,  e  dei  problemi  come  oggi  si  presentano.  Lo  studio 
dell'uomo  nella  storia  si  compie  in  que}lo  della  più  alta  mani- 
festazione intellettuale,  cioè  la  coscienza  filosofica  nella  storia; 
perchè,  secondo  la  bella  espressione  dell'Hegel,  la  storia  del  pen- 
siero filosofico  è  ciò  che  v'ha  di  più  intimo  nella  storia  del 
mondo. 

E  facile  intendere,  o  colleghi,  qual  largo  orizzonte  si  apra  a  chi 
vuol  seguire  codesta  formazione  della  coscienza  filosofica  nei  se- 
coli. Poiché  se  è  vero  quello  che  già  scriveva  Augusto  Boeckh  (1) 
che  "  la  filosofia  d'un  popolo  non  è  altro  che  la  sua  propria  atti- 
"  yità  intellettuale  la  quale  nei  più  alti  intelletti  acquista  chiara 
"  coscienza  di  sè,  mentre  negli  altri  opera  e  crea  spontanea  e  in- 
"  consapevole  „  ;  bisognerà  vedere  in  qual  modo  il  sapere  filosofico 
si  colleghi  colle  condizioni  sociali  e  religiose  dell'età  sua,  e  con 
tutta  la  vita  morale  che  lo  circonda.  Chi  guarda  un  sistema  in 
questo  moto  più  vasto,  d'idee,  d'opinioni,  di  tradizioni  e  di  ten- 
denze varie  da  cui  trae  alimento  e  gran  parte  del  suo  significato, 
sente  quanto  inane  sia  l'accusa  che  si  fa  da  molti  a  questa  scienza, 
di  esser  lontana  dalla  realtà  e  dalla  vita;  perchè  vede  nel  filosofo 
un  figlio  del  suo  tempo  e  del  suo  popolo,  e  di  tanto  più  grande 
gli  appare  di  quanto  in  esso  vive  lo  spirito  che  anima  l'età  sua. 
Ora,  di  queste  vitali  attinenze  ci  dà  continua  e  incontestabile  te- 
stimonianza la  storia.  Dottrine  che  sembrano  le  più  remote  della 
vita  reale,  come  il  Platonismo  e  lo  Stoicismo  nell'antichità,  hanno 
esercitata  la  più  larga  efficacia  morale,  come  quelle  che  risponde- 
vano ai  più  alti  bisogni  ideali,  in  epoche  di  profonda  dissoluzione 
sociale.  Più  tardi  dal  Neoplatonismo,  ultimo  conato  del  pensiero 
antico,  trasse  origine  e  forza  la  più  gagliarda  opposizione  intel- 
lettuale contro  il  Cristianesimo  invadente  :  nè  alcuno  ignora  come 
le  astratte  dottrine  della  scolastica,  nell'ultimo  scorcio  del  Medio 
Evo,  s'intrecciarono  colle  più  vive  controversie  politiche  sulle  re- 
lazioni dell'Impero  e  della  Chiesa.  E  se  nel  periodo  moderno  il 
pensiero  speculativo  più  si  collega  col  lavoro  delle  scienze  che  colle 


(1)  Boeckh,  Philolaos  des  Pythagoteers  Lehren,  ecc.,  1819,  pag.  31. 
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condizioni  sociali,  lo  vediamo  tuttavia  insinuarsi  nei  moti  politici 
e  sociali  e  talora  divenire  impulso  vivace  al  sentimento  nazionale 
e  rivoluzionario.  Dopo  la  battaglia  di  Jena,  mentre  ancora  Berlino 
era  invaso  dalle  armi  francesi,  nell'inverno  del  1807-8,  il  Fichte, 
questo  "  idealista  nato  „  come  lo  chiama  lo  Zeller,  col  suo  ardente 
"  Discorso  alla  nazione  tedesca  ,,,  risvegliava  l'abbattuta  coscienza 
nazionale,  e  preparava  le  memorande  giornate  di  Lipsia.  Così  le 
pagine  del  Primato  e  del  Einnovamento  di  Vincenzo  Gioberti,  emulo 
degno  e  da  noi  troppo  dimenticato  del  Fichte,  prepararono  gli 
animi  alla  rivendicazione  della  nostra  patria:  e  Carlo  Marx  e  il 
Lassalle  trovarono  nell'idealismo  hegeliano  l'ispirazione  alle  teorie 
del  Comunismo  proletario. 

Se  per  questo  verso  la  filosofìa  è  nella  storia  come  il  foco  ove 
si  appuntano  i  raggi  di  tutta  la  vita  civile,  per  l'altro  rappresenta 
la  somma  della  cultura  scientifica,  l'organismo  del  sapere  d'ogni 
tempo.  Onde  la  storia  delle  dottrine  filosofiche  oltre  all'ambiente 
storico  dovrà  descriverne  anche  l'ambiente  scientifico  :  e  tanto  più  in 
quelle  età  in  cui  le  scienze  prima  di  svolgersi  a  vita  libera  furono 
racchiuse  nella  forma  filosofica  come  in  una  matrice  comune.  Per 
tutto  questo  lungo  periodo  quella  storia  si  confonde  colla  storia  della 
cultura  scientifica,  e  si  ricollega  allo  studio  di  quell'oscuro  periodo 
preistorico  in  cui  l'antropologia  e  l'etnografia  preistorica,  la  lin- 
guistica, e  la  scienza  comparata  delle  religioni  indovinano  come 
i  primi  vagiti  del  pensiero  (1).  Ma  il  processo  storico  per  cui  le 
scienze  si  distaccano  da  quell'unità  primitiva,  come  notammo,  non 
conduce  all'assoluta  loro  autonomia,  nè  distrugge  l'unità  vivente 
del  sapere.  Non  è  secessione  ma  ramificazione  codesta;  perchè 
forse  mai  si  avverò  come  oggi  il  fatto,  che  una  importante  scoperta 
nell'una  scienza  trovi  una  risonanza  e  un'applicazione  feconda  nel- 
l'altra, come  è  avvenuto  della  legge  fisica  della  conservazione  delle 
energie,  e  della  legge  biologica  dell'evoluzione.  Ora  anche  la  storia 
della  scienza,  come  lo  studio  delle  sue  costanti  e  universali  con- 
dizioni, dimostra  che  in  quest'organico  consenso  della  enciclopedia 
scientifica  la  funzione  centrale  spetta  alla  filosofia,  la  funzione  pe- 
riferica alle  scienze  particolari.  Come  l'attività  periferica  nell'or- 


(1)  Ardigò,  Opere  filosofiche,  1884,  II,  408;  Riv.  di  Filosofia  scientifica,  1884, 
I,  17. 
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gallismo  alimenta  la  centrale,  cosi  le  scienze  nel  loro  moto  pro- 
gressivo modificano  i  concetti  direttivi  della  esperienza,  i  principi 
logici,  e  danno  nuovo  vigore  alla  sintesi  filosofica.  Ma  è  altresì 
vero  (e  a  ciò  meno  si  pone  mente  in  generale)  che  questi  raggi  i 
quali  si  appuntano  in  essa  come  in  un  foco  centrale,  da  questo  per 
via  d'una  irradiazione  continua  ritornano  intensificati;  poiché,  come 
il  centro  nervoso  per  via  del  processo  d'innervazione  spiega  una 
attività  motrice  sulle  parti  dell'organismo,  così  l'ipotesi  e  l'idea 
filosofica  imprime  un  continuo  moto  alle  ricerche  particolari,  spin- 
gendole per  vie  nuove.  E  qui  si  riproduce  un  fatto  analogo  all'altro 
ora  notato,  della  grande  efficacia  storica  delle  dottrine  idealistiche. 
Da  queste  vennero  ancora  i  più  potenti  impulsi  alle  scoperte  scien- 
tifiche. Da  Aristotele  nell'antichità  comincia  un  grande  moto  di 
ricerca  sperimentale.  Nel  periodo  moderno,  il  Cartesio  scopre  il 
fondamento  della  geometria  analitica  ;  Leibniz  il  principio  del  cal- 
colo integrale  e  differenziale  ;  il  Kant  anticipa  l'ipotesi  del  Laplace  ; 
dalla  scuola  dello  Schelling  escono  naturalisti  insigni  ;  dalla  scuola 
Hegeliana  insigni  storici;  dalla  scuola  dell'Herbart  valenti  cultori 
delle  discipline  antropologiche  e  pedagogiche.  Con  questa  azione 
diretta  e  immediata  se  n'accompagna  poi  un'altra  indiretta  e  quasi 
latente  ma  continua,  dei  grandi  sistemi  sulle  intuizioni  scientifiche 
d'un  tempo  e  sulla  cultura  generale:  poiché  come  i  più  adoprano 
la  lingua  madre  senza  consapevolezza  delle  leggi  glottologiche  a 
cui  sono  sottoposti,  così  istintivamente  si  giovano  di  concetti  e 
principii  propri  della  filosofia  del  loro  tempo  (1). 

Se  così  abbiamo  rilevata  l'importanza  estrinseca  della  storia 
della  filosofia  come  quella  che  dimostrandoci  l'intime  attinenze 
delle  grandi  intuizioni  filosofiche  così  colla  vita  civile  come  colla 
coscienza  scientifica,  si  ricollega  con  tutta  la  storia  della  civiltà 
e  della  cultura,  potremo  ora  piìi  chiaramente  renderci  conto  di 
quella  che  si  potrebbe  chiamare  importanza  intrinseca  della  storia 
della  filosofia  ;  cioè  la  potenza  che  essa  ha  di  dar  vita  nuova  e 
feconda  all'indagine  filosofica,  che  è  appunto  il  problema  piìi  vitale 
per  noi  (2).  Codesta  efficacia  rinnovatrice  dipende  dal  modo  con 


(1)  Teichmììller,  Die  wirkliche  tmd  die  scheinbare  Welt,  Neue  Grundlegung  der 
Metaph.,  1882,  Vorrede,  pag.  iv. 

(2)  Ne  si  creda  che  noi  carezziamo  una  vana  utopia.  Questo  inizio  storico, 
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cui  s'intende  il  rapporto  fra  il  passato  e  la  condizione  presente  della 
cultura  filosofica;  dal  modo  con  cui  si  risolve  il  problema  se  il 
passato  abbia  qualche  valore  per  noi,  o  non  sia,  come  dice  Amleto, 
dell'ambizione  umana,  merely  shadow  of  a  dream.  Non  vi  è  dubbio 
che  il  passato  non 'può  aver  significato  alcuno  per  noi  viventi  se 
non  in  quanto  può  svegliare  in  noi  vita  ed  attività,  ed  anzi  una 
attività  tale  che  non  potremmo  attingere  dal  presente;  o  cioè  in 
quanto  cessa  di  esser  puro  passato,  e  diviene  parte  viva  di  noi, 
e,  a  così  dire,  sostanza  nostra.  Ora  la  potenza  di  conservarsi  in 
questa  che  s'è  detta  la  selection  del  mondo  ideale  non  l'ha,  ciò  che 
dipende  dalle  mutevoli  condizioni  d'un  tempo,  e  tramonta  col  mo- 
mento storico  che  l'ha  generato,  bensì  ciò  che  ha  valore  permanente; 
che,  nato  in  un  momento  della  storia,  rivela  l'eterno  nel  tempo, 
nè  il  fiotto  vorticoso  dei  secoli  lo  può  travolgere  nella  sua  irrevo- 
cabile ruina.  Nè  lo  spirito  umano  è  un  infecondo  lavoratore,  una 
Penelope  infaticata  che  con  eterna  vicenda  distrugga  e  ritessa  la 
sua  tela;  poiché  nella  storia  s'avvera  quello  che  canta  Goethe: 

das  schwàche  fàllt,  das  Tùchtige  tritt  heran. 
Qui,  come  sempre,  ai  forti  la  vittoria. 

Lo  studio  del  passato  deve  quindi  portare  alla  luce  ciò  che  ha  in 
sè  codesta  vitalità  immortale,  ciò  che  può  rivivere  sott'altra  forma 
nella  nostra  coscienza.  Ben  è  vero  che  vi  furono  epoche  le  quali 
rifuggendo  dalle  aspre  lotte  che  costa  il  creare  una  propria  co- 


iniziato in  Germania  dal  Trendeleburg,  oggi  prevale  incontrastato  nell'inse- 
gnamento filosofico  delle  università  tedesche. 

La  prevalenza  dell'indirizzo  storico  dell'insegnamento  filosofico  è  ormai  evi- 
dente nelle  università  tedesche.  Il  Wundt,  Philosophy  in  Germany  nel  "  Mind 
VI  (1877),  pag.  495,  ha  dimostrato  che  dall'inverno  1874-5  all'estate  del  1877 
stavano  i  corsi  in  questa  proporzione  216  storia  della  filosofia.  Logica  131, 
Psicologia  120,  Metafisica  39,  Etica  32.  Nei  semestri  del  1879-80,  secondo  il 
Lacuelier,  L'enseignement  de  la  Philos.  dans  les  Universités  alleniands,  in  "  Revue 
Philosophique  „,  VI,  1881,  pag.  160,  il  numero  dei  corsi  era  questo:  Storia 
della  Filosofìa  42.  Logica  e  Teoria  delle  conoscenza  32,  Psicologia  26.  Etica 
Filosofica  del  Diritto  12.  Estetica  10.  Filosofia  della  Religione  7.  Metafisica  6 
[Le  condizioni  in  quest'ultimo  ventennio  non  sono  sostanzialmente  cambiate, 
salvo  nel  senso  di  una  diminuzione  della  parte  data  alla  teoria  della  cono- 
scenza ed  un  incremento  di  quella  della  filosofia  costruttiva  e  della  filosofia 
della  natura]. 

A.  Chiappelli,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  12 
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scienza  e  una  forma  originale  di  vita,  vi  rinunziaronO;  paghe  di 
ricavare  tutto  dal  passato  a  cui  credevano  di  potersi  affidare  tran- 
quille. Ma  codesta  torpida  ignavia  è  indegna  d'un  tempo  che  vuol 
chiamarsi  umano,  e  rappresentare  un  momento  vitale  di  questo 
grande  drama  della  storia.  Se  la  forza  creatrice  dello  spirito  umano 
non  è  ne  può  essere  sempre  la  stessa,  lo  saprà  giudicare  la  storia^ 
che  Schiller  chiamava  appunto  il  "  giudizio  del  mondo  „.  Di  ciò 
che  ha  saputo,  o  potuto  fare  un'epoca  i  posteri,  per  dirla  con  Pin- 
daro, saranno  i  "  i.idq%vQeg  oocpéxaxoi  „  (Olymp.,  I,  33)  (1).  Ma 
nessun  tempo  deve  da  sè  stesso  riconoscersi  come  una  genera- 
zione d'epigoni,  e  sfiduciato  desistere  dalle  sacre  lotte  pei  più  alti 
ideali;  dacché,  secondo  una  stupenda  frase  d'Aristotele,  in  Olimpia 
la  corona  non  toccava  agli  spettatori,  ma  a  chi  scendeva  ardimen- 
toso nel  campo. 

Non  vogliamo,  dunque,  che  la  cultura  contemporanea  rinunci  al 
libero  sviluppo  della  propria  attività,  per  accogliere  una  morta 
materia  che  gli  venga  dal  di  fuori  ;  inutile  ingombro  d'erudizione 
che  impaccerebbe  la  vita  dello  spirito.  A  chi  intendesse  così  lo 
studio  delle  forme  storiche  del  pensiero  potremmo  dire  con  Cristo 
"  lascia  che  i  morti  seppelliscano  i  loro  morti  „.  Bensì  dobbiamo 
volere  dall'età  nostra  che  attinga  dal  passato  tutto  quello  che  le 
si  mostra  vivente,  e  può  accrescere  e  rinnovare  le  sue  forze. 
Ora  il  determinare  in  qual  modo  possa  contribuire  a  questo  lavoro 
di  assimilazione  la  storia  della  filosofia,  dipende  dal  modo  con  cui 
s'intende  il  passato  filosofico.  Ciò  che  questa  storia  ci  presenta  è 
quella  che  l'Hegel  chiama  la  galleria  degli  eroi  del  pensiero  (2), 
di  questi  eroi  che  ci  hanno  preparato  il  tesoro  più  alto,  la  cono- 
scenza razionale.  I  fatti  di  cui  s'intesse  la  trama  di  questa  storia 
non  portano  già^  come  i  fatti  della  storia  politica,  il  carattere 
personale;  poiché  anzi  qui  i  prodotti  sembrano  di  tanto  più  ec- 
cellenti, di  quanto  riflettono  un  vasto  moto  d'idee.  Pure,  in 
questa  austera  epopea  del  pensiero,  i  grandi  sistemi  speculativi, 
come  avviene  di  tutti  le  grandi  opere  dello  spirito  nella  storia,  si 
collegano  sopratutto  colle  grandi  personalità  dei  pensatori  ;  i  quali 
concentrano,  é  vero,  nell'opera  loro  il  pensiero  del  loro  tempo, 


(1)  V.  la  nota  in  Fennel,  Olympiam  and  Pythian  Odes,  1879,  pag.  8. 

(2)  Hegel,  Geschichte  d.  Philos.  Einleit.  Sammtliche  Werke,  XIII,  II. 
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ma  insieme  v'imprimono  l'orme  della  loro  sovrana  grandezza;  e 
chi  volesse  spiegare  i  sistemi  solo  per  ragioni  etnologiche  o  sto- 
riche, 0  considerarli  come  conseguenze  di  una  astratta  filiazione 
ideale,  di  una  dialettica  inflessibile,  ridurrebbe  la  storia  di  questa 
sovrana  manifestazione  del  pensiero,  nel  primo  caso  a  una  fun- 
zione della  coscienza  popolare,  nel  secondo  a  una  specie  d'al- 
gebra delle  idee.  L'opera  personale  è  sopratutto  manifesta  in  queste 
grandi  costruzioni  dello  spirito,  in  questi  conati  titanici  che  mi- 
rano a  scuoprire  verità  universali;  laddove  il  lavoro  induttivo  e 
sperimentale,  che  è  la  via  regia  in  cui  oramai  sono  entrate  le 
scienze  moderne,  è  più  lavoro  collettivo  e  quasi  democratico  che 
personale,  dove  è  ben  più  difficile  che  il  genio  creatore  possa 
stampare  una  vasta  orma  di  se. 

E  tuttavia  i  grandi  monumenti  del  pensiero  speculativo  non 
sono  muti  per  chi  gli  sappia  interrogare,  e  da  essi  esce  ancora 
una  voce  che  suona  e  si  perpetua  nei  secoli.  Imperocché  il  fatto 
della  ragione  consapevole  di  sè  non  è  sorto  immediatamente  dal 
terreno  dell'età  odierna,  ma  è  una  eredità  nella  quale  si  è  accumu- 
lato il  lavoro  di  molte  generazioni.  Noi  sentiamo  la  profonda  ve- 
rità del  detto  di  Alceo  ànnaxÈqoìv  f^dd-og;  e  in  questa  corrente 
che  unisce  il  presente  al  passato,  è  la  vera  vita  che  si  trasmette 
di  età  in  età,  come  la  lampada  delle  antiche  panatenée. 

Ma  questa  vitalità  s'incontra  ad  un  patto;  che  la  tradizione 
non  si  conservi  e  trasmetta  immutabilmente  il  passato,  ma  sia 
una  forza  vivente  che  agiti  lo  spirito.  Il  contenuto  della  tradi- 
zione è  il  prodotto  dello  spirito;  e  lo  spirito  è  forza  viva  e  con- 
tinua irrequietezza.  Il  concetto  platonico  che  il  mondo  ideale  sia 
un  mondo  eternamente  sereno,  se  toglie  ad  esso  la  mutevolezza 
gli  toglie  anche  la  vita.  Quella  forza  che  affatica  di  moto  in  moto 
il  mondo  fisico,  dalla  molecola  ai  più  vasti  corpi  celesti  negli  spazi 
siderei,  penetra  ancora  e  muove  il  mondo  dello  spirito  e  dell'ideale. 
A  quelle  nazioni  nelle  quali  la  coltura  rimase  a  così  dire  pietrificata 
in  una  forma  storica,  non  è  dato  trasmettere  i  germi  vitali  della 
civiltà  all'avvenire.  La  vita  è  una  continua  consumazione,  e  di  tanto 
più  rapida  di  quanto  l'organismo  è  superiore.  E  per  questo  la 
Grecia,  che  così  presto  scomparve  dalla  scena  del  mondo,  come 
quei  piccoli  animali  che  muoiono  dopo  aver  generato,  lasciò  a  noi 
immortale  eredità  di  pensiero.  Ora  l'eredità  spirituale  ha  di  proprio 
questo:  che  essa  non  è  già  un  ricevere  passivo,  ma  un  rifare  in 
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noi  stessi  ciò  che  ci  vien  tramandato;  ed  è  solo  in  questo  modo 
che  si  avvera  il  detto  baconiano  transihwnt  dies^  augehitur  scientia. 

E  questo  è  tanto  più  vero  perchè  lo  studio  della  storia  ci  mostra 
il  divenire  non  di  una  cosa  esterna  a  noi,  ma  ci  narra  i  fatti  del 
libero  pensiero,  vale  a  dire  ciò  che  vi  ha  di  più  intimo,  di  vera- 
.  mente  umano,-  di  perennemente  progressivo  nella  storia.  Se  le 
scienze  sperimentali  ed  esatte  possono  prescindere  dallo  studio 
della  loro  storia^  come  da  qualche  cosa  di  esterno  e  di  accessorio, 
ciò  è  perchè  l'essere  loro  presente  dipende  dai  risultati  acquisiti,  e 
perchè  l'ipotesi  in  esse  invecchiano  e  perdono  ogni  valore  colla 
progressiva  rivelazione  di  nuovi  fatti.  L'ultima  forma  è  quella  che 
esclude  le  precedenti,  e  la  storia  non  ha  altro  valore  qui  che  di 
pura  erudizione.  Invece  per  la  scienza  filosofica  lo  studio  delle 
sue  forme  precedenti  è  intimo  e  vitale,  poiché  la  sua  storia  è 
tutt'una  con  quella  del  suo  oggetto.  Nelle  scienze  biologiche,  alla 
fisiologia  che  studia  l'organismo  adulto  e  formato  nelle  sue  fun- 
zioni, s'accompagna  una  doppia  storia;  la  storia  della  scienza  stessa, 
e  la  storia  intima  del  suo  oggetto,  l'organismo,  cioè  l'embriogenià; 
alla  zoologia,  alla  botanica  s'unisce  la  storia  delle  idee  zoologiche 
e  botaniche,  e  la  storia  delle  specie  viventi,  9  la  filogenia.  Ma  la 
storia  della  scienza  filosofica,  è  la  storia  della  più  alta  manifesta- 
zione dell'oggetto  suo,  il  pensiero  il  quale  vuol  comprendere  sè  stesso; 
e  il  suo  progredire  non  sta  in  un  accrescersi  continuo  di  cogni- 
zioni positive,  di  risultati  definitivi,  ma  in  un  rifarsi  sempre  da 
capo,  con  una  coscienza  però  sempre  più  chiara,  più  comprensiva  del 
problema  speculativo;  non  nella  soluzione,  ma  nella  formulazione  del 
problema  via  via  più  ricca  d'esperienza  storica  e  nella  cognizione 
dei  metodi  che  ne  prepareranno  la  soluzione.  Così  la  filosofia  ritrova 
sè  stessa  nella  sua  storia,  la  quale  è  perciò  parte  organica,  anzi 
è  generatrice  della  scienza  stessa. 

Così  intesa  la  storia  delle  grandi  intuizioni  filosofiche  non  è  una 
vana  curiosità,  nè  una  inutile  comedia,  ma  spettacolo  grande  e 
solenne,  un  drama  pieno  di  vita  e  ricco  d'alto  significato  ;  non  un 
terreno  sparso  di  rovine,  ma  terreno  produttivo  e  fecondo  (1).  Onde 


(1)  Strumpell,  Einleit.  in  die  Philos.  vom  standpunkt  der  Gesch.  d.  Philos., 
1886,  pag.  25  [E  più  di  recente  il  bel  libro  di  R.  Eucken,  Die  Lebensans- 
chauungen  der  grossen  Denker,  Leipzig,  1890,  pag.  5  e  segg.]. 
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il  significato  di  codesto  drama  ideale  non  sta  solo  nei  momenti 
più  luminosi,  ma  nell'insieme.  Poiché  come  questo  spettacolo  c'in- 
segna che  nel  progredire  incessante  delle  conoscenze  scientifiche  non 
vi  può  essere  una  unità  di  sistema  che  le  componga  in  modo  definitivo 
e  chiuda  la  serie,  così  d'altronde  ci  persuade  che  non  sempre  ad 
un'epoca  più  recente  abbiamo  il  diritto  d'attribuire  maggior  valore 
scientifico,  e  una  più  sicura  approssimazione  alla  verità.  La  legge 
di  evoluzione  nella  storia  non  esclude  le  intermittenze  se  non  le 
regressioni,  perchè  la  forza  intellettuale  nell'individuo  come  nel  ge- 
nere umano  ha  i  periodi  della  sua  maggiore  potenza  creatrice,  ai 
quali  succede  l'esaurimento  e  la  declinazione  del  pensiero.  Ma  non 
per  questo  sarebbe  lecito  circoscrivere  lo  studio  storico  del  pen- 
siero speculativo  ai  momenti  della  sua  prosperità  e  grandezza. 
Giova  vederlo  anche  nei  periodi  in  cui  la  sua  luce  impallidisce, 
per  meglio  comprenderlo  allorché  torna  a  rifulgere  di  nuovo  splen- 
dore: giova  vedere  come  l'idea  sornuota  al  naufragare  delle  forme 
caduche  dei  sistemi.  Ed  è  solo  così  che  si  dilegua  la  prima  e  super- 
ficiale parvenza  che  la  storia  dei  sistemi  sia  una  incessante  e  sterile 
lotta  di  vita  e  di  morte,  un'alterna  vicenda  di  sconfitte  e  di  trionfi, 
anziché  una  lenta  e  faticosa  conquista.  I  sistemi  filosofici,  come 
le  grandi  creazioni  dell'arte,  hanno  bensì  il  loro  primo  impulso  dalle 
condizioni  personali  ;  ma  da  queste  si  sollevano  a  significato  univer- 
sale. Abbracciati  con  uno  sguardo  sintetico,  ricompongono  1'  unità 
vivente  del  pensiero,  e  integrandosi  a  vicenda  appariscono  come 
membra  d'un  vasto  organismo.  Non  sono  opinioni  individuali,  bensì 
modi  varii,  nei  quali  la  ragione  si  rappresenta  il  mondo.  E  seb- 
bene tutti  tendano  al  vero,  e  questo  sia  in  se  al  di  fuori  della  storia 
ed  universale,  le  vie  che  vi  conducono  sono  varie  e  da  lungi  il  vero 
può  apparire  in  aspetti  diversi.  Non  è  dunque  conflitto  fra  il  vero 
e  il  falso,  bensì  fra  i  diversi  modi  d'approssimazione  al  vero;  verso 
il  quale  s'avanza ^  in  mezzo  a  queste  eterne  battaglie,  lo  spirito 
umano.  Non  sono  risposte  contradittorie,  ma  soluzioni  diverse  degli 
stessi  problemi.  E  l'errore  che  nasce  sempre,  come  canta  il  poeta, 
a  pie  del  vero,  non  scaturisce  dalla  limitazione  del  pensiero,  quanto 
dal  prender  che  fa  talora  la  parte  per  il  tutto,  dal  generaleg- 
giare una  monca  esperienza.  Così  le  tendenze  filosofiche  che  si  pre- 
sentano nella  successione  storica  incorporandosi,  per  così  dire^  nei 
sistemi,  non  parranno  in  recisa  opposizione  fra  loro  ;  e  chi  seguirà 
con  occhio  attento  il  moto  delle  grandi  idee  nei  secoli,  osservando 
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come  ora  corrono  parallele,  ora  s'incrociano,  e  per  dirla  con  Goethe, 
"  l'una  opera  e  vive  nell'altra  „,  ritrarrà  da  questo  maestoso  spet- 
tacolo un  concetto  più  preciso  delle  forze  dello  spirito  e  dei  suoi 
limiti,  che  non  per  via  d'una  analisi  anche  accurata  della  coscienza 
subiettiva.  Le  grandi  intuizioni  metafisiche  appariranno  come  pietre 
miliari  nel  cammino  del  pensiero  umano,  e  la  storia  della  filosofia 
come  la  perpetua  filosofia  dell'umanità. 

Ora  è  necessario  che  questo  moto  filosofico  gradualmente  pro- 
gressivo nei  secoli  si  riproduca  nella  coscienza  filosofica  odierna, 
come  gli  organismi  superiori  riproducono  nel  loro  svolgimento  em- 
brionale, compendiata,  l'evoluzione  morfologica  della  specie.  Col 
progredire  della  cultura  e  col  complicarsi  della  vita  sociale  si  fa 
sempre  più  chiara,  difatti,  la  persuasione  che  l'individuo  non  basta 
a  se  stesso;  ed  oggi  ne  abbiamo  una  prova  manifesta  in  questo 
crescere  continuo  dello  spirito  di  associazione.  E  come  la  vita  mo- 
rale dell'individuo  si  compie  nella  convivenza  civile,  così  le  sue 
potenze  intellettuali  richiedono  impulsi  esterni  alla  loro  esplica- 
zione, poiché  molto  può  rimanere  occulto  negli  intimi  recessi  della 
sua  coscienza,  senza  una  forza  esterna  che  ne  svolga  le  riposte 
virtìi.  Conviene  che  in  lui  si  svegli  la  coscienza  dell'unità  della 
sua  ragione  con  quella  del  genere  umano  e  colla  parte  migliore 
di  esso,  gli  alti  intelletti;  che  non  disdegni  orgoglioso  d'interro- 
gare il  loro  pensiero,  perchè  anche  nella  vita  scientifica  si  avvera 
il  biblico  vae  soli!  Che  se  questo  impulso  esterno  non  ha  efficacia 
se  non -nella  misura  della  forza  e  delle  attitudini  originarie  di  chi 
le  riceve,  ciò  dimostra  appunto  quanto  le  ricche  e  geniali  nature 
possano  attingere  dalla  storia;  la  quale  ad  esse  dischiude  quei  ricchi 
tesori  che  sfuggono  agli  occhi  dei  più.  In  Eleusi,  o  signori,  solo 
agl'iniziati  era  concesso  partecipare  alla  divina  contemplazione  dei 
Misteri. 

Onde  avviene  che  tanto  più  si  trova  nella  storia,  quanto  più  vi 
si  porta.  E  se  l'oggetto  accresce  il  pensiero  che  lo  fa  suo,  questo, 
come  il  Mida  della  favola  che  ogni  cosa  trasformava  in  oro,  dà 
nuovo  valore  al  suo  oggetto  ;  meraviglioso  ricambio,  nel  quale 
consiste  la  vera  vita  dello  spirito.  La  genialità  creatrice  nella 
scienza  non  è  punto  impedita  da  una  larga  cognizione  di  dottrine  ; 
poiché  la  creazione  non  vi  si  fa  in  modo  arbitrario  e  capriccioso 
ma  per  via  d'una  potente  assimilazione  di  elementi  contenuti  in 
dottrine  le  più  diverse;  come  una  larga  e  calma  fiumana  che  nel- 
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l'ampia  e  maestosa  corrente,  accoglie  tanti  confluenti  diversi  che, 
con  ineguale  ricchezza,  aumentano  la  copia  delle  sue  acque.  E  la 
storia  della  scienza  ce  ne  fa  fede;  poiché  le  menti  geniali  e  so- 
lenni non  sdegnarono  mai  riconoscere  quanto  dovettero  ai  loro 
predecessori;  e  basta  ricordare  Aristotele,  il  Leibniz,  e  quello  che 
il  Kant  dice  del  Wolf,  del  Newton,  del  Rousseau  e  di  David  Hume. 

Ma  spingete  più  oltre  il  vostro  acuto  sguardo,  o  colleghi,  e  vi 
apparirà,  io  confido,  codesta  grande  efficacia  dello  studio  storico 
sulla  riflessione  filosofica  m  una  luce  più  ampia  e  in  una  forma 
più  universale.  È  un  concetto  antico  che  il  primo  impulso  alla 
ricerca  scientifica  sia  la  meraviglia,  il  d-av/Lid^eiv,  che  è  quasi  un 
presentimento  del  problema.  Ora  questi  problemi  che  non  sono 
proposti  da  un  esterna  sfinge,  che  non  nascono  da  un'  esteriore 
necessità,  ma  che  lo  spirito  umano  si  propone,  secondo  l'intuizione 
stupenda  d'Aristotele,  allorché  i  primi  ed  immediati  bisogni  della 
vita  sono  soddisfatti,  cominciano  appunto  di  là  dove  la  coscienza 
comune  si  arresta;  perchè  in  quello  che  ad  essa  apparisce  o  insi- 
gnificante 0  evidente  e  indubitato  la  riflessione  più  profonda  trova 
il  più  alto  mistero.  Ora,  che  cosa  più  che  il  rivivere  nel  pensiero 
di  coloro  che  consacrarono  la  lor  vita  a  decifrar  quel  mistero,  a 
comporre  quelle  contradizioni,  è  atto  a  scuoterci  dal  pigro  sonno 
d'una  morta  ed  acquiescente  tradizione,  a  farci  accorti  della  ne- 
cessità d'una  più  alta  e  più  severa  ricerca?  Poiché  anche  ammet- 
tendo, senza  concederlo,  quello  che  si  dice  da  molti  oggi,  cioè  che 
la  storia  della  filosofia  non  ha  più  valore  che  la  storia  della  poesia 
e  dell'arte,  e  che  dobbiamo  leggere  Platone,  Aristotele,  o  il  Kant, 
come  leggiamo  Omero,  Sofocle  o  io  Shakespeare,  perchè  il  genio 
solo  giustifica  la  speculazione;  non  è  egli  vero  che  appunto  dallo 
studio  di  questi  grandi  classici  dell'arte,  si  svolge  la  più  intera 
educazione  artistica  della  mente;  e  non  si  dice  che  questa  fami- 
liarità colle  forme  immortali  delle  loro  creazioni  vai  meglio  di 
tutte  le  astratte  regole  e  la  morte  formule  della  vecchia  retorica? 
E  se  ciò  è  vero  per  l'educazione  artistica  e  letteraria,  perchè  non 
dev'essere  vero  del  pari  per  l'educazione  del  pensiero  scientifico? 
Come  ci  accostiamo  alle  grandi  opere  d'arte,  non  solo  per  una  ra- 
gione di  curiosità  storica,  bensì  perchè  ne  raggia  una  imperitura 
luce  di  bellezza,  cosi  nei  grandi  monumenti  del  pensiero  filosofico 
deve  trovarsi  un  fondo  di  verità,  capaci  di  porgere  perenne  e  vitale 
nutrimento  agli  spiriti. 
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Ma  quand'anche  questo  non  si  volesse  concedere,  l'efficacia  dello 
studio  storico  dei  sistemi  speculativi  sul  pensiero  scientifico  dipen- 
derebbe da  altre  ragioni.  Quella  meravigliosa  varietà  di  tendenze 
nei  grandi  pensatori  che  ora  eccellono  per  finezza  d'analisi,  ora  per 
larghezza  possente  di  sintesi,  ora  per  vigoria  di  logica,  ora  per 
ricchezza  di  applicazioni  ;  che  ora  procedono  serrati  e  densi  come 
Aristotele;  ora  disposano  l'arte  al  pensiero  come  Platone,  ora  pro- 
cedono agili  e  disinvolti  come  Cartesio,  ora  rigidamente  archi- 
tettonici come  lo  Spinoza  e  il  Kant,  è  una  stupenda  varietà,  mira- 
bilmente atta  ad  arricchire  la  coscienza  scientifica  a  stimolare  le 
multiformi  energie  dell'ingegno.  Ma  sopratutto  è  innegabile  che 
chi  guarda  quasi  dall'alto  in  questo  stupendo  panorama  della  storia, 
e  vi  scorge  tanta  diversità  d'impulsi  e  di  tendenze,  può  conqui- 
stare più  facilmente  quella  serena  equanimità  di  giudizio,  che  è 
quasi  una  virtù  nella  scienza;  come  quella  che  ci  solleva  dalle 
angiistie  del  momento  e  ci  distoglie  dal  cercare  solo  l'arbitrio  ca- 
priccioso nei  fatti  dello  spirito.  E  per  questa  coscienza  ch'essa 
forma  dei  limiti  intellettuali  d'un  epoca,  ci  solleva  al  di  sopra  di 
essa  e  ci  pone  in  grado  di  esercitare  azione  efficace  sul  proprio 
tempo,  in  quanto  mira  a  com^prenderlo  nelle  sue  attinenze  coi  pro- 
blemi eterni  dell'umanità,  al  di  sopra  d'ogni  rispetto  accidentale 
e  personale,  e  d'ogni  passione  temporanea.  Chi  sente  che  di  età 
in  età  gli  stessi  problemi  affaticarono  il  genere  umano;  che  la 
verità  non  fu  privilegio  di  alcuni  pochi,  ma  conquista  faticosa  di 
tutti  ;  e  che  la  coscienza  d'un  tempo  dipende  dalle  condizioni  del- 
l'età precedenti,  si  convincerà  a  poco  a  poco  che  il  cammino  della 
storia  non  dipende  solo  dalla  capacità  e  dal  valore  individuale,  e 
farà  della  storia  un'opera  di  giustizia  e  di  gratitudine,  con  quel- 
l'equanime giudizio  onde  Marco  Aurelio  rendè  aperta  testimonianza 
ai  suoi  maestri  ed  educatori,  al  principio  del  suo  libro  immortale. 
Solo  quelle  intelligenze  non  ricevono  eccitamento  vigoroso  dalla 
storia,  le  quali  per  una  illimitata  fiducia  nelle  pr  oprie  forze  si  chiu- 
dono in  se  stesse  giudicando,  se  mi  passate  l'immagine;  da  un 
angusto  pomerio  dogmatico;  o  quelle  che  rinunciando  ad  ogni  fede 
nel  sapere;  guardano  le  opinioni  altrui  solo  con  occhio  critico, 
come  chi  del  sole  non  vedesse  se  non  le  macchie.  Ai  primi  la 
storia  ò  una  grande  distruzione  che  vale  solo  a  confermare  la 
verità  esclusiva  della  loro  dottrina  ;  nei  secondi  il  gelido  soffio  di 
una  critica  eccessiva  distrugge  quel  calore  dell'animo  che  si  richiede 
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ad  intendere  le  grandi  opere  del  pensiero.  Coloro  invece  che  si 
accostano  a  questi  eterni  monumenti  non  per  volere  restaurare 
ciò  che  in  essi  v'ha  di  caduco  e  di  passato,  bensì  per  sorpren- 
dervi via  via  quello  che  v'ha  di  immortale  e  di  vitale,  conqui- 
steranno la  vera  libertà  del  pensiero  ;  poiché  solo  fra  i  liberi  è 
vera  amicizia. 

Ora  di  questa  azione  potente  e  rinnovatrice  del  passato  filo- 
sofico in  noi  deve  aver  coscienza  un'epoca  come  la  nostra  la  quale, 
sebbene  gelosa  custode  della  libertà  dello  spirito,  si  volge  in  ogni 
ramo  del  sapere,  con  assidua  sollecitudine  a  interrogarne  la  storia. 
Poiché  nella  coscienza  scientifica  s'insinua  ogni  dì  più  e  mette  salde 
radici  questa  persuasione;  la  quale  ha  determinato  un  ritorno  ai 
principi  essenziali  della  critica  del  Kant  ;  che  se  le  scienze  fisiche  e 
biologiche  vogliono  preparare  elementi  per  un  nuovo  concetto  scien- 
tifico del  mondo,  questo  dev'essere  di  mano  in  mano  cimentato  alla 
stregua  di  una  severa  critica  della  conoscenza,  da  cui,  come  disse 
l'Helmholtz,  la  scienza  non  si  sottrae  giammai  impunemente.  Ora 
una  critica  della  conoscenza  non  può  esser  compiuta  se  non  è  illumi- 
nata dalla  storia,  se  non  si  allarga  ad  una  critica  del  pensiero 
scientifico  nelle  intuizioni  speculative  in  cui  si  è  aff'ermato  via  via 
nel  corso  dei  secoli  ;  e  se  vuole  esercitare  un  continuo  sindacato 
sui  concetti  direttivi  delle  singole  scienze,  discutere  il  valore  e 
i  metodi  dell'esperienza,  e  confermarne  la  legittimità  o  svelarne 
l'intime  contraddizioni,  deve  mostrarci  il  segreto  della  loro  forma- 
zione nel  pensiero,  la  quale  è  data  sopratutto  dalla  storia.  Nè  a 
questa  si  oppone  lo  spirito  della  critica,  il  quale  è  anzi  integrato 
dallo  spirito  storico.  Poiché  il  problema  del  Kant,  come  quasi  tutti 
oramai  riconoscono,  non  fu  psicologico,  ma  logico  e  critico.  Ora 
questa  distinzione  dei  due  problemi  se  fu  il  grande  pregio,  apre 
anche  una  grave  lacuna  nella  critica  kantiana,  il  difetto  d'una 
indagine  psicologica.  E  poiché  il  problema  critico  dev'essere  pre- 
parato da  questa,  così  dovrà  allargarsi  anche  ad  un  problema  di 
critica  storica,  perchè  la  storia  è  la  vera  riprova  della  Psicologia. 
La  quale  necessità  resulta  poi  anche  da  un'altra  considerazione.  La 
funzione  della  filosofia  rispetto  alle  altro  scienze  é  quella  stessa  della 
coscienza,  centro  nella  vita  interiore;  perchè  a  quel  modo  che  la 
coscienza  non  coglie  un  termine  esterno,  ma  l'atto  e  il  soggetto 
interiore,  la  filosofia,  mentre  le  altre  scienze  si  dirigono  ad  un 
oggetto  particolare,  ha  per  oggetto  la  scienza  stessa,  le  sue  forme, 
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i  suoi  modi.  Ora  com'è  assurdo  pensare  lo  studio  della  coscienza 
adulta,  nella  sua  complessa  ricchezza,  senza  ricercarne  la  genesi 
intima,  così  non  è  possibile  costruire  la  filosofia  come  scienza  senza 
rifare  la  genesi  della  coscienza  filosofica  nella  storia. 

Solo  dunque  da  un  sapiente  connubio  della  critica  della  cono- 
scenza e  della  critica  storica  della  filosofìa  noi  possiamo  ricavare 
i  piii  sicuri  criteri  alla  diagnosi  dei  vari .  indirizzi  filosofici  del 
nostro  tempo  e  sopratutto  dei  veri  bisogni  della  speculazione  ; 
poiché  chi  guarda  nella  storia  alle  attinenze  che  la  forme  del  pen- 
siero filosofico  ebbero  colla  cultura  scientifica,  è  più  atto  a  rico- 
noscere quale  forma  oggi  possa  meglio  rispondere  alle  condizioni 
della  cultura.  Nè  la  critica  potrebbe  mai  esercitare  la  sua  fun- 
zione storica  che  consiste  nello  sgombrare  la  via  alle  forze  vive 
della  scienza  liberandole  dai  sistemi  metafisici,  in  modo  che  pos- 
sano riprendere  il  loro  moto  progressivo,  senza  un'attenta  ed  assidua 
indagÌEfe  storica  delle  condizioni  che  generarono  la  forma  odierna 
della  coscienza  scientifica.  Se  quindi  la  critica  della  conoscenza  for- 
nisce i  mezzi  per  giudicare  le  intuizioni  filosofiche  fondamentali, 
la  critica  storica  è  quella  che  le  prepara  la  via,  e  può  avviare 
una  conciliazione  fra  quella  che  il  Wundt  chiama  la  filosofia  dei 
filosofi,  e  la  filosofia  degli  specialisti.  Poiché  se  l'idea  non  cimentata 
dall'esperienza  dei  fatti  è  vuota,  quanta  maggior  luce  verrà  ad 
essa  da  fatti  che  sono  in  se  stessi  idee,  come  le  dottrine  filosofiche  ! 

Ora  questo  è  possibile  solo  ad  una  condizione  :  che  la  storia 
della  filosofìa  possa  essere  una  scienza,  cioè  non  una  nuda  cronaca 
d'opinioni,  ma  un  quadro  vivente  delle  grandi  costruzioni  fìlosofìche, 
una  teoria  scientifica  delle  teorie  :  perchè  "  se  il  pensiero,  come 
"  ha  detto  stupendamente  l'Hegel  (1),  è  ciò  che  di  meglio  v'ha 
"  al  mondo,  è  assurdo  che  la  razionalità  sia  nella  natura  e  non 
"  nelle  produzioni  dello  spirito  „.  Rimarrebbe  dunque,  o  colleghi, 
il  mostrarvi  in  qual  modo  la  storia  della  filosofia  possa  divenire 
scienza,  discutendo  i  due  opposti  concetti  di  molti  empirici,  da  un 
lato,  i  quali  non  le  concedono  valore  e  carattere  scientifico,  e  del- 
l' Hegel,  dall'altro,  che  identifica  il  processo  storico  dei  sistemi  col 
processo  dialettico  delle  idee,  e  quindi  riesce  ad  immedesimare  la 
filosofia  colla  storia.  Ma  poiché  questo  sarà  argomento  delle  pros- 


(1)  Hegel,  Gesch  de  Philos.,  Einleit.  Werke,  V,  XIII,  pag.  49. 
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sime  lezioni,  prima  che  mi  metta  coi  miei  egregi  giovani  nel  lungo 
e  faticoso  cammino  del  pensiero  filosofico,  nel  raccogliere  ora  le 
vele,  già  troppo  tempo  spiegate  lungo  il  mio  discorso,  mi  sia  lecito 
ridurvi  al  pensiero  che  quest'idea,  da  noi  svolta,  d'un  rinnovamento 
storico  della  filosofia  coincide  in  ultimo  colla  intuizione  del  con- 
nubio della  filosofia  e  colla  storia  di  quel  grande  pensatore  soli- 
tario la  cui  voce  fu  per  tanto  tempo  voce  di  chi  chiama  nel  deserto^ 
intendo  dire  di  G.  B.  Vico.  Al  metodo  astratto  dei  Cartesiani  che, 
movendo  dalla  pienezza  della  coscienza  immediata,  la  distaccavano 
dalla  tradizione  ;  e  dalla  storia,  egli  sostituiva  lo  studio  delle  genesi 
della  coscienza,  del  processo  pel  quale  lo  spirito  umano  si  va  rico- 
noscendo come  tale.  Ne  questa  correzione  era  per  lui  possibile 
finche  non  si  mostrava  che  il  vero,  oggetto  perpetuo  della  filosofia, 
si  converta  col  fatto  o  col  certo  ;  o  in  altre  parole  l'idea  sia  veduta 
nella  storia.  E  la  storia  è  scienza  certa  perchè,  al  pari  delle  mate- 
matiche, studia  ciò  che  è  fattura  nostra^  ciò  che  dipende  dall'umano 
arbitrio.  Ora  se  la  filologia,  come  Vico  l'intese^  era  "  la  dottrina 
di  tutte  le  cose,  le  quali  dipendono  dall'umano  arbitrio  „,  la  Meta- 
fisica della  mente  o  la  scienza  del  vero,  si  converte  pienamente 
colla  filologia  o  colla  storia  delle  umane  idee.  Ora  la  storia  della 
filosofia  coglie  solo  l'ultimo  periodo  di  codesta  storia  delle  umane 
idee  ;  quello  che,  preparato  dal  periodo  divino  e  dall'eroico  è,  come 
Vico  lo  dice,  periodo  umano,  cioè  l'età  della  scienza  ;  ma  è  appunto  in 
codesto  periodo  che  la  coscienza  svincolandosi  dall'angusta  cerchia 
della  particolarità  del  senso  e  della  fantasia,  diviene  universale 
nella  ragione,  acquista  consapevolezza  di  sè,  e  il  fatto  finalmente 
vi  si  converte  col  vero. 

Ma  quello  che  la  mente  solitaria  del  Vico,  non  soccorsa  dal 
sussidio  di  tutte  le  grandi  scoperte  della  critica  storica  e  della 
filologia  moderna,  non  poteva  indovinare,  è  la  potenza  dello  studio 
storico  a  riannodare  le  discipline  speculative  alle  scienze  speri- 
mentali, è  l'unità  della  storia  e  della  natura.  Egli  non  vide  che 
la  Scienza  Nuova  integrava  il  Nuovo  Organo^  che  il  suo  pensiero 
compiva  Bacone  e  Galileo.  Se,  con  potente  divinazione,  comprese 
che  la  storia  del  pensiero  è  il  fondamento  della  scienza  del  pen- 
siero, non  intravide  come  per  questa  via,  esso  colla  più  chiara 
coscienza  di  sè,  conquisti  anche  quello  spirito  di  critica  assidua 
dei  concetti  direttivi  dell'esperienza,  che  lo  rende  più  atto  ad  una 
più  intera  e  larga  sintesi  della  natura.  Ora  a  questo  mira,  e  sempre 
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più  deve  mirare  in  avvenire,  la  coscienza  scientifica  moderna.  Deve 
in  essa  riprodursi,  sebbene  con  profonda  diversità  di  condizioni 
storiche,  quel  fenomeno  che  avvenne  nel  nostro  Rinascimento 
quando  il  movimento  umanistico  verso  l'antichità  classica  risvegliò  lo 
spirito  della  indagine  naturale  e  promosse  le  grandi  scoperte  fìsiche 
ed  astronomiche.  Ricercando  l'antico,  si  deve  preparare  la  nuova 
idea  della  natura.  Non  dunque  per  riprodurre  l'antico  ;  vano  e  fatale 
tentativo  che  finirebbe  a  ricondurci  all'idillico  sogno  del  Rousseau, 
bensì  per  trarne  una  forza  viva,  ed  averne  impulsi  continui  e  vi- 
gorosi alla  ricerca  scientifica.  Non  come  quei  che 

con  lena  affannata 
uscito  fuor  del  pelago  alla  riva 
si  volge  all'acqua  perigliosa  e  guata, 

ma  come  quegli  che  salendo  un'alta  montagna,  di  tratto  in  tratto 
si  soffermi  a  riguardare  il  cammino  percorso,  e  gli  ampi  orizzonti 
che  gli  si  stendono  dinanzi  illuminati  dall'opposto  sole,  per  ripren- 
dere poi  con  maggior  lena  il  faticoso  viaggio  verso  l'ardue  vette, 
ove  l'aspetta  il  premio  riservato  agli  impavidi  e  ai  forti. 


(^"uiììì!!ili«™^   uil>ijr^;i|rnj|s^^^   ii|piji^^"'"illl:'l|l  H|i"ill  ''lil"»!!»'  ^'«11  'illi'^l'  'in»  


Il  principio  fondamentale  dell'Etica  (i). 

Ciò  che  distingue  essenzialmente  l'Etica  dalla  moderna  è  il  suo 
carattere  realistico  e  descrittivo.  All'Etica  antica  manca  quello 
che  è  proprio  della  morale,  com'è  stata  rinnovata  dal  Kant,  il  va- 
lore imperativo  e  costitutivo.  Onde,  mentre  quella  rifletteva  la 
coscienza  morale  popolare  senza  esercitare  sopra  essa  una  larga 
efficacia  impulsiva  e  direttiva  e  si  risolveva  in  un'arte  pratica  del 
bene,  l'Etica  kantiana,  la  quale  serbò  tutto  il  carattere  ideali- 
stico della  dottrina  morale  del  Cristianesimo,  fondandosi  princi- 
palmente sull'idea  incondizionata  ed  assoluta  del  dovere,  riuscì 
sommamente  efficace  sul  carattere  e  sulla  coltura  specialmente 
del  popolo  tedesco.  Si  è  detto  da  molti  che  il  concetto  e  la  teo- 
rica del  dovere  è  sconosciuta  all'antichità;  e  sebbene  gli  Stoici 
svolgessero  la  teoria  del  Kad-i^Kov  e  del  KaTÓQd-co^a  (2),  la  mi- 
sura di  questo  era  principalmente  un  elemento  esteriore,  la  con- 
venienza, la  perfezione,  la  conformità  alla  natura.  Se  noi  compren- 


(1)  Pubblicato  a  Padova  nel  1884  in  soli  100  esemplari,  col  titolo  II  carat- 
tere formale  del  Principio  etico. 

(2)  Che  gli  Stoici  non  avessero  chiaramente  definito  il  concetto  del  y.ad'fjzov  si 
rileva  anche  da  Cickrone,  De  Off'.,  1,  27  ;  cfr.  Grant,  The  Ethics  of  Aristotle, 
London,  1874,  I,  324;  Zeller,  Philos.  der  Griech.,  Ili,  A*.  245,  264;  Ziegler, 
Gesch.  d.  Ethnik,  Bonn,  1882,  I,  pag.  175.  Il  termine  tò  òéov  che  si  trova  in 
Aristotele  non  potrebbe  assomigliarsi  al  dovere;  cfr.  Eth.  Nicom,  I,  1, 1094  a,  24 
(ed.  Susemihl).  Nei  Topici  è  difatti  congiunto  coirUtilc  e  col  Bello.  Top.,  II, 
3,  4  :  TioÀÀaxòjS  ^'-eyóf.ieva.  OXov  ei  tò  òéov  eozl  tò  GVfACpÉQov  T]  tò  y.aÀóv.  Il  che 
del  resto  concorda  con  tutta  la  tradizione  socratico-platonica  :  cfr.  Flato,  Rep., 
I,  336  D,  Charm.,  164  B;  Xenoph.,  Memor.,  I,  2,  22. 


190 


DALLA  CRITICA  AL  NUOVO  IDEALISMO 


diamo  con  uno  sguardo  l'Etica  aristotelica,  il  monumento  classico 
del  pensiero  morale  antico,  ci  avvediamo  come  essa  poggi  tutta 
sopra  un  fondamento  psicologico,  sopra  una  considerazione  larga, 
intera,  del  soggetto  morale  nelle  sue  potenze  pratiche;  dalla  quale 
risulta  come  sommo  bene  e  fine  essenziale  dell'uomo,  l'egemonia 
.dell'attività  razionale  nella  sua  forma  perfetta,  e  l'equilibrio  di  essa 
colle  potenze  naturali,  l'accordo  colle  condizioni  esteriori,  l'unione 
della  razionalità  e  della  natura,  dell'utile  e  del  bene. 

Dall'Etica  aristotelica  fondata  sull'analisi  psicologica  ben  diversa 
è  l'Etica  rinnovata  dal  Kant  (1).  Il  punto  da  cui  questi  muove  è  il 
buon  volere,  superiore  ad  ogni  altra  cosa  del  mondo,  come  la  giu- 
stizia di  cui  parla  Aristotele  (2).  Il  buon  volere  non  vien  meno  se  gli 
manchino  gli  aiuti  esteriori,  come  di  nulla  accrescono  il  suo  va- 
lore etico  quando  gli  si  aggiungano:  esso  ha  un  valore  assoluto, 
incondizionato,  ha  la  vera  autarchia,  è  sufficiente  a  se  stesso.  Da 
questd  principio  il  Kant  deriva  il  concetto  del  dovere  che  forma  il 
contenuto  della  volontà  (3)  ;  cioè  la  necessità  morale  di  un'azione  per 
il  solo  rispetto  della  legge;  il  che  è  condizione  perchè  la  legge  abbia 
valore  non  per  la  volontà  umana  soltanto,  ma  anche  per  ogni  natura 
razionale.  Il  punto  da  cui  muove  la  morale  aristotelica  è  la  consi- 
derazione della  natura  umana,  come  un  complesso  di  fini  vari, 
tutti  convergenti  nel  fine  unico,  cioè  la  perfetta  attività  razionale  ; 
dove  la  volontà  buona  da  cui  prende  le  mosse  l'Etica  del  Kant,  è 
una  volontà  astratta,  da  cui  egli  a  tutto  suo  potere  rimuove  ogni 
principio  edonistico  come  motivo  impuro  alla  moralità;  perchè  il 
vero  valore  di  questa  è  inconciliabile  con  tutto  ciò  che  in  qualche 
modo  implica  la  valutazione  di  quello  che  può  conseguire  dal- 
l'azione. La  morale  kantiana  è  perciò  propriamente  una  metafi- 
sica dei  costumi,  come  quella  che  si  propone  di  indagare  l'idea  e 
i  principii  della  volontà  pura,  non  le  azioni  e  le  condizioni  della 
volontà  umana  in  generale,  come  risultano  dalla  psicologia  (4). 


(1)  Trendelenburg,  Der  Widerstreit  zwischen  Kant  und  Aristoteles  in  der 
Ethik,  "  Historis.  Beitràge  zur  Philos.  „,  Berlin,  1867,  III,  pag.  192. 

(2)  Kant,  Grundlegimg  der  Metaphysik  der  Sitten,  l,  Abschn.,  voi.  IV,  241 
(ed.  Hartenstein)  ;  cfr.  Arist.,  Eth.  Nic,  V,  3,  1129  ò,  27  (ed.  Susemihl). 

(3)  Grundlegung,  ecc.,  I,  Abschn.,  pag.  245  e  segg. 

(4)  Grundlegung,  ecc.,  T,  Abschn.,  pag.  242. 
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L'Etica  antica  era  essenzialmente  teleologica.  Il  problema  preli- 
minare e  finale  della  morale  aristotelica  (la  quale  su  questo  punto 
non  fa  che  conformarsi  al  carattere  della  dottrina  socratico-pla- 
tonica) è  la  determinazione  scientifica  del  fine  pratico;  cioè  de 
termine  a  cui  l'uomo  deve  ordinatamente  dirigere  le  proprie  at- 
tività se  vuole  conseguire  la  perfezione  della  sua  natura.  Ma  questa 
tendenza  dell'Etica  classica  si  trasforma  sostanzialmente  nella  dot- 
trina kantiana  ;  poiché  non  si  ricerca  già  in  essa  qual  sia  l'ideale 
della  perfezione  umana,  bensì  quale  sia  il  principio  etico,  in  che 
stia  il  suo  carattere  e  il  suo  valore  imperativo,  a  quali  condizioni 
esso  possa  divenire  legge  d'ogni  natura  razionale.  L'Etica  antica, 
per  usare  una  espressione  kantiana  (1),  fondava  tutto  il  suo  edi- 
fizio  sopra  un  imperativo  ipotetico,  poiché  la  moralità  e  la  virtù  vi 
era  valutata  in  ordine  all'ideale  della  natura  umana;  mentre  tutto 
il  sistema  morale  deve^  nel  concetto  del  Kant,  muovere  da  un  im- 
perativo categorico,  il  quale  ci  rappresenti  un'azione  come  neces- 
saria in  se,  prescindendo  dal  rapporto  con  un  fine  esteriore,  che 
non  ricavi,  cioè,  la  sua  autorità  se  non  dalla  sua  propria  natura. 
L'Etica  antica  si  poteva  dire  essenzialmente  metodica,  poiché  essa 
indicava  le  condizioni  necessarie  a  raggiungere  come  ultimo  re- 
sultato la  felicità  della  vita,  il  possesso  di  un  bene  perfetto  ;  lad- 
dove la  dottrina  morale  kantiana  si  propone  di  tralasciare  ogni 
condizione  e  ogni  limitazione  che  proviene  dall'esperienza,  e  di  con- 
siderar solo  l'efficacia  legislatrice  del  principio  etico  sulla  volontà. 

Il  problema  antico,  come  si  vede,  é  sostanzialmente  trasformato. 
Alla  ricerca  del  fine  etico  si  sostituisce  quella  del  principio  etico. 
Ma  prima  di  stabilire  a  quali  patti  questo  principio  può  avere  un 
tal  valore,  il  Kant  elimina  tutti  quei  principii  pratici  che  sono  stati 
assunti  fino  a  lui  come  fondamento  di  dottrina  morale,  come  quelli 
che  tutti  ripongono  nella  materia,  cioè  in  un  elemento  empirico,  il 
motivo  della  determinazione  volontaria  (2).  Secondo  questi  sistemi, 
il  valore  delle  azioni  morali  si  misura  dalle  conseguenze  loro  ;  e 
poiché  il  movente  della  volontà  non  è  che  la  rappresentazione  di 
esse,  e  quindi  l'interesse  di  effettuarle  che  ella  risveglia  nel  sog- 


(1)  Grundlegung,  ecc.,  Yorrede,  pag.  238. 

(2)  Kritik  der  praktischen  Vernunft,  I,  Th.,  I,  Hauptst.,  §  2,  Bd.  V,  pag.  21 
(ed.  Hartenstein). 
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getto,  è  chiaro  come  si  debba  riescire  un  principio  essenzialmente 
empirico  dell'attività  morale,  cioè  il  piacere,  non  essendo  questo 
altro  che  la  forza  onde  l'oggetto  attrae  il  nostro  desiderio. 

Ora  non  solo  il  piacere  che  può  darci  un  oggetto  si  determina  em- 
piricamente, ma,  riferendosi  esso  alle  condizioni  varie  della  sensibi- 
lità del  soggetto,  non  potrà  aver  mai  quella  universalità  che  deve 
essere  attributo  essenziale  di  una  legge  pratica.  Così  i  principii 
materiali  essendo  tutti  come  tali  di  una  stessa  natura,  in  quanto 
deducono  il  motivo  della  volontà  non  dalla  ragione  ma  dal  senti- 
mento su  cui  opera  l'oggetto,  si  riducono  in  sostanza  al  principio 
egoistico  della  propria  felicità.  E  poiché,  secondo  questi  principii, 
la  volontà  non  si  determina  all'azione  per  una  massima  propria, 
bensì  l'oggetto  stesso  è  la  legge  e  l'azione  morale  è  un  mezzo  per 
la  felicità,  tutti  questi  sistemi  che  si  fondano  sopra  principii  ma- 
teriali sono  eteronomici;  il  che  è  contrario  ad  ogni  principio  etico 
e  al  carattere  essenziale  della  moralità  (1). 

Nella  "  Critica  della  ragion  pratica  „  (2)  il  Kant  riduce  questi  cri- 
teri materiali  dell'ordine  morale  a  due  gruppi,  soggettivo  o  og- 
gettivo; e  questi  poi  distingue  in  interni  ed  esterni.  All'Eudemo- 
nismo dogmatico  prevalente  al  suo  tempo  egli  contrapponeva  un 
concetto  critico  del  principio  morale,  ricercandolo  nella  volontà 
buona,  considerata  nella  sua  austera  e  maestosa  semplicità.  Egli  cre- 
deva ad  ogni  modo  di  avere  enumerato  tutti  i  sistemi  etici  precedenti, 
raccogliendo  nel  gruppo  dei  criteri  soggettivi  così  quello  dell'educa- 
zione secondo  Montaigne,  e  della  costituzione  civile  di  Mandeville, 
come  il  sentimento  morale  di  Hutcheson;  e  nel  gruppo  dei  criteri 
oggettivi  quello  della  perfezione  secondo  Wolf  e  gli  Stoici  (come 
criterio  interno),  e  (come  criterio  esterno)  quello  della  scuola  teo- 
logica, cioè  la  volontà  di  Dio. 

Nei  "  Fondamenti  della  Metafìsica  dei  costumi  „  (3)  è  riprodotta, 
modificata  alquanto,  questa  classificazione.  Quivi  i  principii  etero- 
nomici vengono  distinti  in  empirici  e  razionali.  Gli  uni  che  muo- 
vono dalla  felicità,  concernono  il  sentimento  fisico  o  morale;  gli 


(1)  Grundlegung,  ecc.,  pag.  289;  Kritik  d.  praht.  Ver.,  I,  Th.,  I,  Hptst.,  §8, 
pag.  35. 

(2)  KriL  d.  praJc,  Ver.,  I,  Tli.,  I,  Hptst.,  §  8,  pag.  43. 

(3)  Grundlegung,  ecc.,  pag.  289. 
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altri  che  muovono  dal  principio  della  perfezione,  si  fondano  o  sul 
concetto  razionale  di  essa  o  sul  concetto  di  una  perfezione  indi- 
pendente, cioè  il  volere  di  Dio. 

In  questa  classificazione  kantiana  giustamente  il  Trendelenburg  (1) 
rilevava  come  vi  manchi  un  principio  il  quale  poggi  sopra  il  fine 
interiore  all'uomo,  cioè  la  perfezione  della  natura  umana  in  ordine 
ai  suoi  propri  fini,  che  è  appunto  il  concetto  aristotelico.  Il  Kant, 
versato  nelle  dottrine  contemporanee  degli  Inglesi  e  dei  Francesi, 
non  conosceva  per  uno  studio  diretto  i  grandi  classici  dell'Etica, 
Platone  e  Aristotele;  chè  se  fosse  stato  altrimenti,  difficilmente 
avrebbe  potuto  comprendere  fra  i  sistemi  eteronomici  ed  edoni- 
stici il  principio  dell'eudemonia  aristotelica.  E  ciò  è  tanto  vero 
che  nei  Fondamenti  distingue,  come  abbiamo  veduto,  i  due  con- 
cetti di  felicità  (Gliickseligkeit)  e  di  perfezione  (Vollkommenheit), 
come  irreducibili  fra  loro,  mentre  nella  dottrina  aristotelica,  l'eude- 
monia è  ancora  perfezione  {èvéqysia  ycqmiaxrì).  Ora  le  ragioni 
per  cui  il  Kant  respingeva  questi  diversi  sistemi  eteronomici,  in 
quanto  ciascuno  di  essi  considera  soltanto  in  un  unico  aspetto  e 
non  nel  suo  complesso  la  natura  umana,  sono  ineluttabili,  e  pos- 
sono considerarsi  come  patrimonio  sicuro  di  ogni  etica  scientifica. 
I  principii  empirici  dell'Edonismo  e  dell'Utilitarismo,  come  tali, 
sono  insufficienti  a  fondare  le  leggi  morali,  poiché  tutto  ciò  che  è 
empirico,  è,  nel  concetto  kantiano,  accidentale  (2),  dove  le  leggi 
morali  debbon  essere  universali  e  necessarie.  Nè  solo  si  mostrano 
insufficienti  a  costituire  la  moralità,  ma,  quello  che  più  monta,  ne 
turbano  la  purezza,  ne  distruggono  la  natura  elevata,  perchè  ridu- 
cono ad  una  classe  sola  i  motivi  della  virtù  e  del  vizio,  cioè  ad 
una  differenza  nel  calcolo,  distruggendone  la  differenza  specifica  (3). 
Lo  stesso  che  qui  il  Kant  dice  contro  l'edonismo  egoistico  e  ripete 
contro  il  sentimentalismo  di  Shaftesbury  e  di  Hutcheson,  vale 
anche  contro  le  forme  perfezionate  di  Utilitarismo,  sia  in  nome 
dell'utile  bene  inteso  con  Bentham,  di  una  distinzione  qualita- 


(1)  Trendelenburg,  "  Hist.  Beitràge  111,  178;  cfr.  Schurman,  Kantian  Ethics 
and  the  Ethics  of  Evolution,  London,  1881,  pag.  60. 

(2)  Kritìk  d.  prak.,  Vern.,  I,  Th.,  I,  Hpst.,  §  8,  pag.  35  ;  Grundlegung,  ecc., 
pag.  290,  cfr.  Trendelenburg,  "  Hist.  Beitr.  „,  174. 

(3)  Trendelenburg,  "  Hist.  Beitràge      III,  pag.  186. 
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tiva  fra  i  piaceri  con  Stuart  Mill,  dell'interesse  generale  della 
società  con  la  scuola  associazionistica,  delle  identità  sociali  coi  po- 
sitivisti. Perchè,  o  si  ammette  la  legittimità  di  tutti  i  piaceri, 
minacciando  dalle  fondamenta  ogni  ordine  di  moralità,  o  si  distin- 
guono diverse  classi  di  piaceri,  e  allora  l'elezione  dei  migliori  di- 
pende da  una  certa  sensibilità  incomunicabile  e  privilegiata  che  non 
può  essere  soggetto  di  obbligazione  morale.  E  la  stessa  possibilità 
che  dalle  esperienze  varie  dell'utile  o  del  danno  consecutivo  alle 
azioni,  si  ricavino  regole  universali  della  condotta  e  principii  mo- 
rali; dipende,  come  da  condizione  preliminare,  da  una  disposizione 
primitiva  della  natura  morale  (1).  Se  poi  si  riconosce  che  il  sin- 
golo tende  naturalmente  all'utile  proprio,  e  che  questo  ben  di  rado 
coincide  coll'utile  comune,  non  si  spiega  come  l'individuo  si  de- 
termini ad  immolare  l'interesse  proprio  all'utile  altrui,  senza  pre- 
supporre appunto  quel  principio  del  dovere  che  si  credeva  spiegare 
per  mezzo  dell'utile.  In  questa  ipotesi  non  rimane  che  spiegare  il 
sentimento  dell'obbligazione  per  via  della  associazione  esterna  colle 
istituzioni  e  colle  sanzioni  delle  leggi  sociali,  come  fa  il  Bain  (2) 
e  in  generale  il  positivismo,  e  l'autorità  della  coscienza  morale 
come  generata  a  poco  a  poco  dalla  educazione  sotto  una  auto- 
rità esterna,  l'autorità  dello  Stato.  Se  non  che  anche  qui  s'incorre 
nella  stessa  difficoltà  di  spiegare  come  dall'assoggettamento  alla 
coazione  sociale  si  possa  ragionevolmente  giungere  alla  libera  ed 
elettiva  obbligazione  morale. 

Nè  meglio  vale  a  costituire  la  moralità  l'altro  gruppo  di  prin- 
cipii razionali  annoverati  da  Kant.  11  principio  della  perfezione, 
che  egli  considera  come  una  "  attitudine  di  una  cosa  a  tutti  i 
fini  „  (3),  cioè  come  avente  un  fine  esteriore,  al  modo  che  era  in- 
teso agli  Stoici,  ed  espresso  nel  precetto  di  vivere  secondo  natura 
(ò/À,ù}Àoyovjiiévojg  Tjj  (pvoei  ^fjv),  come  si  vede,  è  troppo  indeter- 
minato di  fronte  all'immenso  campo  della  realtà^  ed  ha  il  vizio  di 


(1)  Zeller,  Ueber  das  kantische  Moralprincip  und  den  Gegensatz  formaler  und 
materialer  Moralprincipien,  "  Abhandl.  d.  kon.  Akad.  d.  Wiss.  „,  Berlin,  1880, 
pag.  23  e  segg. 

(2)  Bain,  Mental  and  maral  science,  I,  Part,,  London,  1872,  I,  pag.  394. 

(3)  Kritik  d.  prakt.  Vernunft,  I,  Th.,  I,  Hpst.,  pag.  44;  cfr.  Schleieiimacher, 
Grundlegung  einer  kritik  alter  bish^rigen  Sittenlehre,  Sàm.  W.  Bd.  I,  pag.  37. 
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presupporre  quella  moralità  che  deve  spiegare  (1).  L'altro  prin- 
cipio che  potrebbe  dirsi  realistico  platonico,  che  fonda  la  mora- 
lità solo  sull'impero  di  una  volontà  divina,  non  risolve  il  problema 
morale,  non  solo  perchè,  come  Aristotele  obbiettava  ai  Platonici 
e  ripetono  in  sostanza  le  critiche  moderne  della  morale  teologica, 
è  troppo  astratto,  nè  potrebbe  mai  divenire  universale  a  tutte  le 
volontà,  ma  ancora  perchè  diffìcilmente  si  potrebbe  spiegare  il 
male  volontario,  e  perchè  sopratutto  il  valore  imperativo  di  quel 
principio  dev'essere  dimostrato,  e  ciò  non  può  farsi  se  non  per 
via  di  prove  razionali.  Il  vizio  originario  e  comune  a  tutti  questi 
principii  è,  nel  concetto  kantiano,  il  loro  carattere  materiale  ed 
eteronomico,  secondo  il  quale  si  ricerca  alla  attività  morale  un 
fine  al  di  fuori  di  lei.  Ogni  costruzione  empirica  dell'Etica  riposa 
sulla  considerazione  degli  effetti  che  l'esperienza  c'insegna  esser 
connessi  con  certe  azioni.  La  misura  quindi  del  valore  etico  di 
queste  sarà  il  grado  diverso  di  piacere  che  quegli  effetti  ci  por- 
tano ;  e  poiché  tutti  i  piaceri  e  gli  utili  della  vita  costituiscono  la 
felicità,  tutti  questi  vari  sistemi  eteronomie!  ed  empirici,  come  ha 
giustamente  rilevato  il  Kant,  mettono  capo  all'Eudemonismo  (2). 

Nè  vale  che  gli  uni  assumano  come  principio  eteronomico  il 
piacere  sensibile,  gli  altri  un  elemento  razionale  come  la  volontà 
assoluta  ;  perchè  sebbene  dissentano  intorno  al  punto  in  che  dev'es- 
sere cercata  la  felicità,  concordano  in  questo,  che  essa  sia  l'ultimo 
fine  (3).  Ora  se  la  felicità,  come  risulta  dal  coìtsensus  omnium  da 
cui  muove  Aristotele,  è  il  termine  naturale  di  ogni  natura  finita  e 
il  problema  che  ogni  essere  vivente  e  sensibile  deve  risolvere,  è 
chiaro  che,  non  potendosi  esso  risolvere  se  non  empiricamente,  la 
felicità  medesima  non  può  divenir  legge  la  quale  valga  per  tutti 
i  casi  e  per  tutte  le  nature  razionali.  Difatti  "  dove  ognuno  abbia 
"  a  riporre  la  sua  felicità,  lo  indica  a  ciascuno  il  suo  particolare 
"  sentimento  di  piacere  e  di  dolore;  e  anche  in  uno  stesso  sog- 
"  getto,  deriva  dalla  diversità  dei  bisogni,  dalle  mutazioni  di  questo 
"  sentimento,  onde  una  legge  soggettivamente  necessaria  (come 


(1)  Grundlegung,  ecc.,  pag.  291. 

(2)  Krit,  d.  praJct.  Vern.,  I,  Th.,  §  3  (pag.  22  Hart.),  §  8,  Anmk  I  (pag.  36). 

(3)  Krilik  d.  pr.  Ver.,  I,  Th.,  §  2,  I,  Anmk  (pag.  23  e  segg.);  cfr.  Zeller, 
Ueher  das  kantische  Moralprincip,  ecc.,  pag.  19. 
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"  legge  naturale),  è  obbiettivamente  un  principio  pratico  molto 
"  accidentale  e  fallace  „  (1).  I  precetti  pratici  che  si  fondassero 
sopra  quel  principio  non  potrebbero  così  divenire  universali,  ciò  che 
appunto  richiede  la  loro  natura  morale. 

Ma  posto  anche  che  si  potesse  raggiungere  questa  universalità 
riguardo  agli  oggetti  del  desiderio,  e  ai  mezzi  per  conseguirli, 
ella  non  cesserebbe  per  questo  di  essere  accidentale  (2),  poiché 
il  motivo  sarebbe  sempre  puramente  empirico,  mancherebbe,  cioè, 
di  quella  necessità  che  è  propria  d'ogni  legge  la  quale  si  fondi 
sui  principii  a  jyriori.  Le  leggi  etiche  si  ridurrebbero  tutt'al  più 
a  massime  di  prudenza  pratica  (Klugheit),  di  abilità  critica,  di 
g)oóvì]aig,  direbbe  Aristotele,  in  una  variabile  esperienza  di  valori, 
come  direbbero  i  moralisti  moderni  ;  ma  non  potrebbero  mai  essere 
principii  imperativi  in  un  modo  assoluto.  Il  valore  incondizionato  e 
necessario  dell'idea  morale  non  può  scaturire  dall'esperienza,  che 
è  sempre  limitata  e  condizionata.  Se  il  valore  della  norma  pratica 
derivasse  dalle  conseguenze  che  la  nostra  condotta  può  produrre 
per  il  benessere  nostro  o  degli  altri,  tutta  la  moralità  si  potrebbe 
raccogliere  in  alcune  regole  ipotetiche  necessariamente  difettive 
nei  casi  particolari,  e  in  nessun  caso  imperative  in  modo  assoluto. 
Ora  è  questo  appunto  che  deve  ricercare  l'Etica.  Mentre  la  Cri- 
tica della  ragione  teoretica  si  domanda;  donde  proviene  e  in  che 
consiste  la  necessità  del  conoscere,  l'Etica  si  domanda  in  che  con- 
siste la  necessità  del  volere  (3). 

Se  adunque  questi  sistemi  i  quali  pigliano  le  mosse  dal  contenuto 
dalla  volontà,  da  un  oggetto  che  è  al  di  fuori  di  essa,  sia  questo  sen- 
sibile 0  razionale,  non  riescono  ad  assicurare  il  fondamento  della 
moralità,  bisogna  cercare  altrove  il  principio  etico  e  determinare 
in  altro  modo  il  carattere  dell'azione  morale;  in  modo  che  ne  sia 
giustificato  il  valore  incondizionato  e  universale  della  legge  pra- 
tica. Il  problema,  come  si  vede,  è  di  vitale  importanza  ;  ed  è  me- 
rito immortale  del  Kant  Tavere  inaugurata  un'epoca  nuova  nella 
storia  delle  dottrine  etiche,  di  avere  per  primo  formulato  con  chiara 


(1)  Kritik  d.  pr.  Ver.,  I,  Th.,  §  3,  Anmk  TI  (pag.  26), 

(2)  Ibid.  (pag.  27),  cfr.  Tbendelenuurg,  "  Hist.  Beitr.  III,  pag.  186;  Zellkr, 
Kantische  Moralpr.,  pag.  20  e  segg. 

(3)  Cohen,  Kants  Begriindung  der  Ethik,  Berlin,  1877,  pag.  164  e  seg^. 
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coscienza  il  quesito,  se  anche  non  si  voglia  interamente  accettare  la 
sua  soluzione.  Nella  "  Critica  della  Ragion  pura  „  si  era  domandato  il 
Kant:  com'è  possibile  la  matematica;  e  poi,  come  è  possibile  una 
scienza  della  natura.  Ora  si  domanda  ;  a  quali  condizioni  è  possibile  la 
moralità?  Le  condizioni  essenziali  di  essa  posson  ridursi  a  due, 
le  quali  si  implicano  e  s'illuminano  a  vicenda;  e  tutt'e  due  hanno 
la  loro  ragione  nel  fatto  della  volontà  buona,  che  è  il  concetto  cen- 
trale dell'etica  kantiana.  La  volontà  deve  esser  legge  a  se  stessa, 
dev'essere  cioè  libera,  il  che  è  la  condizione  della  legge  morale; 
e  questa  poi  dev'essere  puramente  formale.  Secondo  la  stessa 
espressione  kantiana  (1),  la  libertà  è  la  ratio  essendi  cioè  la  con- 
dizione reale  della  legge  morale  ;  la  legge  morale  è  la  ratio  cogno- 
scendi,  cioè  la  condizione  per  la  quale  noi  abbiamo  coscienza  della 
libertà.  Di  queste  due  condizioni  essenziali  della  moralità,  in  ordine 
all'oggetto  della  nostra  ricerca,  dobbiamo  esaminare  una  sola,  cioè 
il  carattere  formale  del  principio  morale. 

Ora  il  valore  della  legge  morale  procede  tutto  dal  suo  carattere 
essenzialmente  diverso  da  quello  che  è  proprio  dei  sistemi  di  cui 
abbiamo  accennato  più  sopra.  I  sistemi  morali  che  deducevano  la 
moralità  da  un  principio  esterno  alla  volontà,  sono  riusciti,  come 
abbiamo  veduto,  insufficienti  a  spiegare  il  valore  universale  e  im- 
perativo, proprio  delle  massime  morali.  Rimane  dunque  che  nella 
volontà  medesima  si  cerchi  il  principio  di  questa  legislazione  morale, 
e  a  questo  patto  soltanto  potrà  questo  riuscire  universale  ed  obbli- 
gatorio. Questo  è  appunto,  nel  concetto  kantiano,  il  significato  del- 
l'autonomia del  volere  ;  cioè  la  proprietà  di  esser  legge  a  sè  stesso, 
prescindendo  dalla  qualità  degli  oggetti  a  cui  si  dirige  (2).  La  volontà 
può  essere  legislatrice  di  sè  medesima,  perchè  essa  è  fornita  di 
libertà,  cioè  dall'indipendenza  dalle  cause  determinanti  del  mondo 
sensibile  (3).  Onde  si  deve  dire  che  "  coll'idea  di  libertà  è  inseparabil- 
mente congiunto  il  concetto  di  autonomia,  e  con  questo  il  principio 
della  moralità;  il  quale  sta  a  fondamento  dell'idea  di  azioni  di 
nature  razionali,  come  la  legge  naturale  sta  a  fondamento  di 


(1)  Kritik  der  pr.  Vernunft,  Yorrede,  pag.  4. 

(2)  Grundlegung,  ecc.,  2,  Abschn,  pag.  288. 

(3)  Kritik  d.  pr.  Vern.,  L,  Th.,  §  8  (pag.  35);  Grundlegung,  3,  Abschn,  pag.  294. 
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tutti  i  fenomeni  „  (Grundlegung  zur  Met.  der  SU.,  3.  Absch., 
p.  300)  (1). 

Lasciando  di  penetrare  più  addentro  nel  concetto  kantiano  della 
libertà,  dall'analisi  fatta  fin  qui  della  moralità  noi  raccogliamo  che 
questa  ha  per  sua  prima  condizione  l'autonomia  de)  volere;  la 
legge,  cioè,  é  una  spontanea  produzione  della  ragion  pratica,  e 
alla  sua  volta  essa  è  la  sola  e  immediata  determinatrice  della 
volontà.  E  questo  vien  dimostrato  negativamente  dalla  insuffi- 
cienza di  tutti  i  sistemi  eteronomici  a  creare  una  morale  scientifica. 
Ma  si  può  domandare;  a  quale  condizione  l'autonomia  della  vo- 
lontà può  servire  di  fondamento  a  tutto  l'ordine  morale?  Non  basta 
difatti  che  la  volontà  sia  libera,  che  si  determini  da  sè;  bisogna 
che  sia  anche  morale.  Ora  il  valore  etico  delle  leggi  pratiche  si 
manifesta,  come  vedemmo,  in  questi  due  caratteri  essenziali.  1.  Il 
principio  morale  deve  esser  una  legge  comune  e  valida  per  tutte 
quante  le  nature  razionali;  deve  essere,  cioè,  universale.  2.  Il  prin- 
cipio morale  deve  essere  necessario,  deve  aver  carattere  impera- 
tivo; ma  imperativo  non  già  ipotetico,  ricavato  cioè  dalla  conve- 
nienza delle  azioni  ai  fini  e  dalle  conseguenze,  bensì  essenzialmente 
assoluto  e  categorico  (2). 

Questi  due  caratteri  essenziali  però  dipendono  dal  principio  da 
cui  si  ricava  la  legge.  Poiché  le  massime  che  si  fondavano  sulla 
materia  della  volontà,  cioè  sopra  un  principio  empirico  a  posteriori, 
mancavano  di  universalità  e  di  necessità,  è  chiaro  che  "  se  una 
natura  razionale  deve  pensare  le  sue  massime  come  leggi  pratiche 
universali,  può  solo  pensarle  come  principii  „  "  e  tali  che  non  la 
materia,  ma  solo  la  forma  contengano  del  motivo  della  volontà  „  (3). 
E  la  forma  sta  in  ciò,  che  la  volontà  si  determini  all'azione,  non 
per  un  fine  esteriore,  ma  per  rispetto  alla  legge  (aus  Achtung  vor 
dem  Gesetz).  Non  basta  che  il  volere  dia  la  legge  ;  fa  mestieri 


(1)  Questo  rapporto  non  è  esattamente  determinato  dallo  Schdrman  nello 
scritto,  d'altronde  pregevole,  Kantian  Ethics  and  the  Ethics  of  Evolution,  London, 
1881,  il  quale  sembra  (pag.  25)  consideri  il  carattere  formale  della  legge 
morale  come  condizione  della  libertà.  Kant,  come  si  vede,  esprime  il  rapporto 
inverso,  e  ripete  di  continuo  che  la  libertà  è  la  ratio  essendi  della  legge  morale. 

(2)  Grundlegung,  ecc.,  2,  Abschn,  pag.  291. 

(3)  Krit.  d.  pr.  Ver.,  I,  Th.,  §  4  (pag.  28);  Grundlegung,  ecc.,  I,  Abschn, 
pag.  250. 
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che  l'azione  morale  abbia  per  fine  la  stessa  legge,  che  questa  sia 
obbedita  incondizionatamente,  solo  per  la  sua  forma  obbligatoria 
ed  imperativa.  La  volontà  produce  la  legge  e  si  determina  per  la 
legge.  La  sola  cosa  buona  assolutamente  è  la  volontà  pura,  la 
volontà  a  priori,  la  volontà  di  una  semplice  forma.  Solo  allora 
che  la  volontà  prescinda  da  ogni  contenuto  e  la  legge  valga  in 
un  modo  incondizionato  come  forma,  l'azione  acquista  quella  uni- 
versalità che  il  Kant  esprime  nella  esigenza  che  la  massima  del 
nostro  volere  possa  sollevarsi  a  principio  di  una  legislazione  uni- 
versale. 

Questo  concetto  della  volontà  morale  si  connette  intimamente  colla 
parte  teoretica  del  kantismo:  ed  è  necessario  accennarvi,  sebbene 
non  sia  argomento  nostro  l'indagare  addentro  queste  attinenze  (1). 
Come  la  volontà  pura  deve  prescindere  da  ogni  contenuto  em- 
pirico, così  ogni  elemento  a  priori  nella  conoscenza  è  schietta- 
mente formale,  sia  che  si  parli  delle  forme  pure  della  intuizione, 
0  delle  categorie  dell'intelletto.  L'esperienza  è  quella  che  fornisce 
la  materia  così  all'attività  teoretica  come  all'attività  pratica.  E 
come  la  volontà  è  autonoma,  così  l'intelletto  si  distingue  dal  senso, 
che  è  recettivo,  per  la  sua  spontaneità  (2).  La  critica  della  ragione, 
non  è  che  una  determinazione  delle  funzioni  attive  di  essa;  e  a 
quel  modo  che  nella  ragion  teoretica  si  cercava,  come  sono  possi- 
bili i  giudizi  sintetici  a  priori,  nella  critica  della  volontà  si  ricerca 
come  sono  possibili  i  giudizi  sintetici  a  priori  della  ragione  pra- 
tica. Sebbene  quindi  il  Kant  respinga  questa  supposizione,  l'esigenza 
essenziale,  cioè  l'ideale  scientifico  della  sua  critica,  è  quello  di  una 
scienza  costruita  da  principii  puri,  dalle  attività  del  pensiero,  senza 
l'aiuto  di  alcuna  esperienza  (3).  In  una  parola,  come  l'attività 
teoretica  consiste  nell'ordinare,  mediante  le  forme  a  priori,  il 
contenuto  dell'esperienza,  così  l'attività  pratica  si  manifesta  come 
essenzialmente  formale.  Come  nel  campo  della  conoscenza  la  ne- 
cessità e  l'universalità  spetta  solo  alla  forma,  così  nella  vita  della 


(1)  Su  questo  punto  cfr.  Cohen,  Kants  Begrilncl.  d.  Et.,  pag.  18  e  segg.; 
Zeller,  Ueber,  ecc.,  pag.  4  e  segg.;  Schurman,  Kantian  Ethics,  pag.  50  e  segg. 

(2)  Kritik  der  reinen  Vernimft,  Elementarlehre,  II,  Th.,  L.  Trasc  Aestb.,  §  1. 

(3)  Zeller,  Ueher  das  Kt.  Moralprincipy  ecc.,  pag.  8;  Schurman,  Kantian 
Ethics,  pag.  51.  Riman  sempre  fermo  però  che  il  compito  della  critica  riman 
circoscritto  agli  elementi  a  jyriori  della  conoscenza  e  dell'attività  pratica. 


200 


DALLA  CBITICA  AL  NUOVO  IDEALISMO 


moralità  quei  due  caratteri  non  possono  esser  dati  da  principii 
empirici. 

Ma  d'altra  parte,  intorno  a  questo  punto  si  sollevano  le  più 
gravi  difficoltà.  L'attività  teoretica,  genera  da  se  stessa  la  sola 
forma,  mentre  l'esperienza  è  quella  che  le  fornisce  la  materia. 
Nella  stessa  guisa  il  principio  pratico  deve  concernere  la  pura 
forma  delle  nostre  azioni.  La  forma  nell'ordine  pratico  non  è  che 
la  regola  delle  nostre  determinazioni  morali,  il  contenuto  non  altro 
che  il  complesso  dei  fini  a  cui  realmente  si  dirige  l'azione;  e  questo 
nel  concetto  kantiano,  non  può  essere  dato  che  dall'esperienza. 
Ora  come  nell'ordine  teoretico  le  pure  categorie  non  hanno  valore  se 
non  sono  applicate  al  contenuto  dell'esperienza,  così  nell'ordine 
morale  nasce  la  difficoltà,  in  qual  modo  il  principio  possa  aver  valore 
se  non  sia  applicato  ai  dati  empirici.  Secondo  una  ben  nota  espres- 
sione kantiana,  le  forme  senza  il  contenuto  sono  vuote,  le  intui- 
zioni Cosenza  concetti  sono  cieche  (1),  e  i  due  elementi  che  concor- 
rono a  costituire  la  conoscenza,  si  mostrano  invece  irreconciliabili 
nell'attività  morale. 

Da  questo  procede  un  disaccordo  fra  ragione  teoretica^e  la  ragion 
pratica,  che  tante  volte,  come  dice  lo  Zeller,  è  stato  rimproverato  al 
sistema  kantiano  (2).  La  nostra  conoscenza,  dovendo  accogliere  la 
materia  dell'esperienza  per  unificarla  nelle  forme  dell'intuizione  e 
nelle  categorie,  è  necessariamente  limitata  ai  fenomeni;  il  cogliere 
la  cosa  in  se  oltrepassa  le  condizioni  del  nostro  conoscere.  Solo 
la  libera  volontà,  mediante  la  legge  morale,  che  è  prodotto  della 
nostra  natura  intelligibile,  c'introduce  nel  mondo  noumenico;  e 
quella  realtà  soprasensibile  che  non  si  poteva  conoscere  come 
oggetto,  può  essere  attuata  nella  vita  morale,  allorché  questa  si 
svolga  indipendentemente  da  ogni  impulso  sensibile.  Onde  è  che 
risorgono  come  postulati  della  Ragion  pratica,  cioè  come  esigenze 
della  coscienza  morale,  quei  concetti  (Dio,  libertà,  immortalità)  il 


(1)  Kritik  d.  reinen  Vern.  Trasc.  Logik,  I,  Einleit. 

(2)  Zeller,  op.  cifc.,  pag.  5.  Se  è  vero,  come  dice  TUeberweg,  Grundriss  d. 
Gesch  der  Philos,  3,  Theil,  Berlin,  1880,  pag.  231  e  segg.,  che  la  negazione 
dall'esperienza  nell'ordine  pratico  corrisponde  per  Kant  a  quella  che  è  nel- 
l'ordine conoscitivo,  pure  deve  ricordarsi  che  l'esperienza  nell'ordine  teoretico 
è  riaccolta  come  necessario  compimento  della  forma;  cfr.  Schopenhauer,  Le 
Fondement  de  la  morale^  Paris,  1879,  pag.  30. 
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cui  valore  teoretico  era  stato  distrutto  dalle  antinomie  della 
Ragion  pura. 

Questa  contraddizione  kantiana  fra  la  conoscenza  e  il  volere 
apriva  la  via  al  dogmatismo  posteriore;  e  Fichte  e  Schelling  ri- 
tornavano al  dogmatismo^  annullando  uno  dei  termini.  Ma  trala- 
sciando lo  sviluppo  storico  di  queste  dottrine  e  i  disaccordi  dei 
presupposti  della  ragione  pratica  coi  risultati  della  critica  della 
ragione  teoretica,  e  prendendo  come  tale  la  soluzione  data  dal  Kant 
al  problema  morale,  domandiamoci:  è  possibile  nella  determina- 
zione del  principio  morale,  e,  come  diremo  oggi,  dei  valori  morali  ; 
prescindere  interamente  da  ogni  contenuto,  cioè  da  ogni  conside- 
razione del  fine  dell'azione  morale  ?  È  forse  distrutta  la  necessità^ 
la  purezza  del  dovere,  la  forza  imperativa  della  legge  morale,  se 
noi  deduciamo  il  valore  della  attività  pratica  non  dalla  sola  e 
astratta  rappresentazione  della  legge  ?  È  inconciliabile  forse  il  for- 
malismo kantiano  con  un  largo  empirismo,  oppure  nella  stessa  dot- 
trina kantiana  si  trova  il  germe  di  codesta  riconciliazione? 


§  n. 

11  risultato  della  critica  kantiana,  come  vedemmo,  era  questo; 
che  la  legge  morale,  la  quale  deve  essere  per  natura  un  principia 
universale  e  necessario,  non  può  riguardare  i  fini  e  le  conseguenze, 
cioè  la  materia  delle  nostre  azioni,  ma  solo  la  regola,  la  pura 
forma  del  volere.  Come  tutto  ciò  che  è  argomento  di  conoscenza 
si  conforma  alla  categoria  di  causalità,  così  tutto  ciò  che  è  morale 
si  conforma  all'imperativo  categorico.  Ma  nè  quella  nè  questo  ci 
informano  sul  contenuto  della  conoscenza  o  della  volontà  morale. 
Avendo  così  riposto  tutto  il  valore  imperativo  nella  forma,  il  Kant 
ebbe  il  gran  merito,  riconosciuto  unanimemente,  di  porre  in  chiara 
luce  il  concetto  del  dovere  nella  sua  purezza,  nella  sua  forza  in- 
condizionata ed  assoluta.  Se  non  che  un  principio  formale  che  può 
valere  per  una  volontà  pura,  per  nature  assolutamente  razionali, 
non  è,  innanzi  tutto,  sufficiente  come  massima  di  volontà  umane, 
cioè  di  esseri  che  non  sono  nuda  razionalità.  La  possibilità  che 
dall'atto  morale  si  svolga,  nel  concetto  kantiano,  una  massima 
universale,  implica  che  questa  si  è  dovuta  tradurre  e  determinare 
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nell'azione.  La  volizione  è  appunto  ciò  che  serve  a  congiungere 
l'idea  all'atto.  Ora  ciò  non  è  possibile  se  l'idea,  pur  rimanendo  in 
se  stessa  universale  e  incondizionata,  non  si  definisca  in  certo 
modo,  e  di  principio  astratto  che  era  non  divenga  un  fine  con- 
creto. E  lo  stesso  problema  della  metafisica  antica,  formulato  così 
nettamente  nel  Parmenide  platonico.  Ma  dove  nella  metafisica 
rimane  irrisoluto,  nell'ordine  morale  urge  il  risolverlo,  affinchè  sia 
possibile  la  moralità.  Aristotele,  come  giustamente  dice  il  Tren- 
delenburg,  avrebbe  potuto  ripetere  contro  il  Kant  quello  ch'egli 
rimproverò  a  Platone;  che,  cioè^  questo  universale  è  troppo  astratto 
per  divenire  fondamento  etico.  Una  volontà,  la  quale,  come  la 
legge,  sia  puramente  formale^  non  può  divenire  vera  attività  senza 
perdere  quella  sua  natura;  poiché  ogni  attività,  come  già  vide 
Aristotele,  presuppone  un  suo  contenuto  determinato,  cioè  un  fine. 
La  volontà  morale  è  una  ragion  pratica,  e,  come  ogni  ragione,  si 
propone  un  fine  e  un  oggetto,  e  un  oggetto  universale  (1).  Che 
l'universale  debba  essere  il  vero  motivo  di  una  volontà  razionale, 
non  può  più  dubitarsi  dopo  la  critica  del  Kant  ;  ma  ciò  non  implica 
che  quell'universale  debba  essere  una  pura  forma,  e  come  tale  sia 
indeterminato.  La  determinatezza  specifica  e  la  universalità  lungi 
dall'essere  inconciliabili,  sono  all'incontro  la  condizione  d'ogni  co- 
noscenza come  d'ogni  attività  pratica  (2).  Se  pertanto  tra  Funi- 
versale  formale  e  le  condizioni  e  i  fini  pratici  non  vi  fosse  alcun 
nesso  causale,  il  nodo  del  problema  sarebbe  reciso,  ma  non  ri- 
soluto. L'osservazione  interiore  ci  rivela,  invece,  che  la  volontà 
umana  non  è,  per  usare  termini  aristotelici,  ne  pura  ragione  nè 
semplice  eressi;  e  se  come  ragione  è  l'universale,  come  attività 
però  si  dirige  ad  un  universale  concreto. 

Ma  vediamo  se  un  principio  formale,  al  di  fuori  d'ogni  attinenza 
colla  natura  empirica,  può  divenire  universale  come  giustamente  ri- 
chiede il  Kant.  Se  basta  che  la  massima  dell'azione  particolare,  per 
divenire  legge  morale,  possa  essere  universalmente  applicata,  non 
si  vede  come  ciò  non  possa  avvenire  di  qualunque  azione,  se  con- 
sideriamo la  pura  forma.  La  legge,  fondandosi  sul  principio  uni- 


fi)  Trendeleniìurg,  "  Hist.  Beitrilge  „,  III,  188. 

(2)  Cfr.  FouiLLÉ,  Critique  des  Systhnes  de  Morale  eontemporaine,  Paris,  1883, 
pag.  238. 
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versale  di  contraddizione,  prescrive  solo  che  non  si  possa  assumere 
un  principio  e  il  suo  contradditorio  come  massima  della  condotta; 
ma  quale  dei  due  debba  scegliersi,  lascia  indeterminato.  Può  ad  es. 
proibire  di  non  tener  fede  ad  una  promessa  fatta,  poiché,  come  il 
Kant  stesso  s'esprime  (1),  non  sarebbe  possibile  più  alcuna  pro- 
messa, se  questa  azione  divenisse  massima  universale;  ma  non 
determina  la  ragione  perchè  le  promesse  si  debbano  dare,  se  non 
a  patto  che  vi  entri  una  considerazione  delle  conseguenze  che 
porterebbe  alla  vita  morale  e  sociale  il  cessare  delle  promesse 
e  quindi  della  fiducia  ;  quella  considerazione  che  appunto  si  doveva 
bandire  dal  principio  etico.  E  l'idea  stessa  della  menzogna^  che  il 
Kant  pure  crede  imperativa  non  per  l'uomo  solo  ma  per  tutti  gli 
esseri  ragionevoli,  non  si  potrebbe  comprendere^  se  si  prescindesse 
dalla  idea  di  un  essere  intelligente,  della  convivenza  sociale,  della 
volontà,  dei  rapporti  della  parola  col  pensiero,  e  così  via. 

Un  decreto  assoluto,  avente  indipendenza  ed  autorità  incondizio- 
nata: ecco  il  carattere  dell'imperativo  kantiano.  La  legge  non  de- 
riva dal  bene,  ma  il  bene  è  la  legge  stessa;  il  bene  è  il  dovere, 
e  il  dovere  è  una  idea.  Ora  se  per  questa  idea  solo  la  volontà  si 
governa  liberamente,  senza  aver  coscienza  dei  rapporti  del  dovere 
etico  colla  moralità  in  generale,  allora  il  soggetto  diviene  la  fonte 
d'ogni  bene  morale^  e  si  ricade,  rispetto  alla  moralità,  nell'antica 
sentenza  di  Protagora,  che  l'uomo  sia  la  misura  di  tutte  le  cose  (2), 
e  la  morale  formale  diviene  morale  soggettiva.  Cosi  l'intuizione 
kantiana  è  direttamente  l'opposto  della  intuizione  aristotelica,  se- 
condo la  quale  la  moralità  ha  la  sua  ragione  oggettiva  nello  Stato, 
poiché  l'uomo  è  un  ^atov  tvoàitikóv.  E  ben  vero  (3)  che  l'obbiet- 
tività, nel  senso  kantiano,  non  è  che  l'universalità  e  la  necessità 
del  concetto  che  rappresenta  la  cosa;  che  non  il  soggetto,  come 
individuo,  concepisce  la  legge,  ma,  a  cosi  dire,  il  soggetto  imper- 


(1)  Grundlegung,  ecc.,  1,  Abschn,  pag.  251;  cfr.  Fouillés,  Critique  des  Sy- 
stèmes  de  Morale,  ecc.,  pag.  141. 

(2)  Su  questo  riscontro  dell'Etica  di  Kant  e  di  Protagora  cfr.  il  recente 
scritto  di  Harpf,  Die  Ethik  Protagoras  und  deren  zweifache  Moralbegriindung , 
Heidelberg,  1884,  pag.  40  e  segg. 

(3)  Come  obbietta  il  Vallier,  De  VIntention  Morale,  Paris,  1883,  pag.  25 
e  segg.  Kant  stesso  in  questo  senso  fa  la  distinzione  fra  massima  e  legge. 
Cfr,  Grundlegung,  ecc.,  Vorrede,  pag.  248. 
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sonale;  non  l'arbitrio  ma  la  volontà  buona  che  è  universale.  Ma 
lasciando  le  difficoltà  che  nascono  intorno  a  questa  volontà  uni- 
versale, che  è  il  presupposto  non  dimostrato  di  tutta  la  Morale 
kantiana,  come  potrebbe  il  soggetto  oltrepassare  i  confini  della 
propria  individualità,  e  sollevarsi  alla  universalità  della  legge, 
senza  scuoprire"  quelle  attinenze  sue  coi  fini  essenziali  della  na- 
tura umana  che  la  giustificano  e  sono  la  ragione  della  sua  forza 
imperativa?  E  se  questo  è  vero,  l'autonomia  non  si  converte  così, 
nel  senso  kantiano,  in  una  eteronomia  del  volere? 

Che  se  noi  vogliamo  negare  ogni  oggetto  che  spieghi  la  virtù 
obbligatoria  della  legge  morale,  questa  assume  un  carattere,  a  così 
dire,  arbitrario  ed  imperioso,  per  il  quale  s'impone  alla  nostra  sot- 
tomissione, cessando,  cioè,  di  essere  una  legge  di  nature  razionali. 
Questa  sovranità  assoluta  di  un  principio  la  cui  ragione  è  indeci- 
frabile, è  nell'ordine  etico  quello  che  lo  Stato  di  Hobbes  è  nel- 
l'ordiile  delle  dottrine  politiche.  Nè  vale  il  dire,  come  fanno  al- 
cuni recenti  sostenitori  del  Formalismo  etico  (1),  che  qui  si  giudica 
della  legge  e  dell'ordine  morale  collo  stesso  criterio  con  che  si 
giudica  la  legge  positiva  e  civile,  mentre  questa  a  tutelare  la 
sicurezza  sociale,  si  giova  di  premi  e  di  pene,  cioè  d'un  motivo 
eteronomico  ;  poiché  il  nodo  della  questione  non  sta  qui.  Non  si 
tratta,  infatti,  di  motivi  esterni,  ma  dei  fini  intrinseci  alla  natura 
umana,  i  quali  dànno  valore  di  obbligazione  alla  legge.  Per  ciò 
che  concerne  la  legge  positiva,  certo,  come  aveva  già  veduto  So- 
crate nel  Critone  (2),  essa  prescrive  come  pura  forma.  Ma  ciò  non 
esclude  punto  la  razionalità  della  legge  ;  poiché  la  coscienza  umana 
e  i  diritti  che  nascono  dai  rapporti  dell'individuo  colla  società 
civile,  sono  la  norma  e  la  misura  del  diritto  positivo  e  ne  stabi- 
liscono il  contenuto  e  le  forme.  E  ad  ogni  modo  se  anche  la  legge 
positiva  obbliga  come  tale,  altrettanto  non  può  dirsi  perciò  della 
legge  etica.  Qui,  come  vedremo,  la  forma  e  il  contenuto,  sebbene 


(1)  Vallier,  De  VIntention  Morale,  pag.  19. 

(2)  Si  potrebbe  dire  che  nel  discorso  di  Socrate  a  Critone,  Plat.,  Crito  50  A - 
54D,  vi  è  l'antecedente  del  Formalismo  categorico.  Ma,  guardando  bene,  So- 
crate dimostra  che  l'elemento  essenziale  della  validità  della  legge  è  il  recente 
implicito  dei  cittadini  nati  e  cresciuti  in  essa.  Ben  diverso  è  il  concetto  che 
la  persuasione  sia  condizione  essenziale  alla  validità  della  Legge,  com'è  espresso 
nel  discorso  di  Alcibiade  a  Pericle  presso  Senofonte,  Memorab.,  l,  2,  40. 


IL  PRINCIPIO  FONDAMENTALE  DELl'eTICA 


205 


distinti,  s'implicano  a  vicenda.  Tutto  il  valore  dell'azione  pratica 
sta  nella  coscienza  che  il  dovere  proprio  nasca  dalle  esigenze  della 
natura  umana,  come  natura  razionale.  La  necessità  del  principio 
morale  deve  scaturire  dalle  leggi  intime  e  proprie  della  ragion 
pratica,  come  la  necessità  teoretica  derivava  da  quella  che  il  Kant 
chiama  l'unità  sintetica  dell'appercezione.  La  critica  della  ragion 
pura  muoveva  dalla  conoscenza,  sintetica  a  priori,  non  presuppo- 
nendola in  modo  assoluto,  come  giudicano  alcuni  espositori  (1), 
ma  per  via  regressiva  (2),  mostrando  che  senza  essa  non  sarebbe 
possibile  ne  la  Matematica,  ne  la  Fisica.  Cosi  l'elemento  a  priori 
nell'ordine  morale  è  dimostrato  regressivamente  (3),  perchè  senz'osso 
non  sarebbe  possibile  la  moralità.  Ma  come  le  forme  a  priori 
nella  conoscenza,  secondochè  oramai  consentono  i  più  autorevoli 
espositori  (4),  non  sono  altro  che  funzioni  originarie  di  una  atti- 
vità sintetica  dello  spirito  non  già  principi  innati  ed  immobili,  così 
nell'ordine  pratico  i  principi  formali  debbono  avere  la  loro  sor- 
gente in  una  attività  morale^  la  quale  applichi  le  leggi  ai  fini 
particolari.  La  legge  può  determinare  come  debba  operarsi,  ma  il 
che  cosa  dev'essere  determinato  dalla  esperienza  della  vita  morale, 
in  cui  si  svolge  quell'attività,  la  quale  necessariamente  richiede 
un  contenuto,  cioè  un  complesso  di  fini  e  un  ordine  di  valori.  Il 
Kant  dice  (5)  che  gli  imperativi  ipotetici,  cioè  quelli  che  concer- 
nono il  nesso  fra  i  mezzi  e  i  fini,  sono  essenzialmenti  analitici, 
perchè  chi  vuole  il  fine  vuole  i  mezzi  necessari  ;  che  invece  gli 
imperativi  categorici,  cioè  le  leggi  della  moralità,  sono  proposizioni 
sintetiche  a  priori,  perchè  rannodano  necessariamente  la  volontà 
all'atto,  senz'altra  condizione.  Ma  come  da  questa  unione  possa  na- 


(1)  Per  es.,  Paulsen,  Versuch  einer  Enttvichelungsgesch,  der  Kant.  Erhenntnissth, 
Leipzig".  1875,  pag.  175  e  segg.  ;  Volkelt,  Kanfs  Erkenntnissth,  Leipzig,  1879, 
pag.  225. 

(2)  Come  acconciamente  usa  chiamarla  il  Cantoni,  E.  Kant,  Filosofia  Teore- 
tica, Milano,  1879. 

(3)  Per  questo  non  posso,  senza  limitazioni,  consentire  al  giudizio  del  Pouillée, 
Critique  des  Sijstèmes  de  Morale,  pag.  131  e  segg. 

(4)  Cfr.  su  questo  punto  il  mio  scritto  Kant  e  la  Psicologia  Contemporanea, 
Lettera  al  prof.  F.  Fiorentino  nel  "  Giornale  Napoletano  „,  novembre  1880, 
nuova  serie,  pag.  209  e  segg. 

(5)  Grundlegung,  ecc.,  2,  Abschn,  pag.  265  e  segg;  Kritik  d.pr.  Ver.,  I,  Th.^ 
I,  Hpts,,  pag.  49. 
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scere  la  forza  obbligatoria  del  bene  supremo,  non  si  vede  senza  che 
alla  sintesi  si  unisca  l'analisi.  L'obbligazione  morale  dev'essere 
anche  il  bene;  e  se  il  bene,  come  vide  chiaro  Aristotele,  è  il  fine, 
il  giudizio  pratico  è  anche  essenzialmente  analitico  (1). 

Da  tutto  questo  risulta  che  un  principio  etico  puramente  for- 
male ed  a  priori,  dove  non  entri  alcuna  condizione  empirica,  se 
anche  basta  a  spiegare  in  certo  modo  il  valore  imperativo  d'ogni 
precetto  morale,  è  insufficiente  a  fondare  determinate  attività  mo- 
rali e  doveri,  a  stabilire  la  moralità  delle  azioni  particolari  e  la 
distinzione  dei  valori.  Il  Kant  medesimo,  come  rileva  lo  Zeller  (2), 
distingue  i  doveri  in  due  classi;  i  doveri  verso  sè  stesso,  concer- 
nenti il  fine  della  propria  perfezione,  e  i  doveri  verso  gli  altri, 
concernenti  la  felicità  altrui  (Metaph.  Anfangsgr.  der  Tugendlehre, 
Theil  IV,  Bd.  V,  210,  Hartenst).  Ora  è  manifesto  che  l'esigenza  della 
felicità  comune  non  può  per  nessun  modo  ricavarsi  dal  principio 
formate,  ed  anzi  vi  ripugna;  poiché  questo  prescrive  che  si  voglia 
l'azione  morale  per  sè  stessa,  non  per  un  fine  esterno,  sia  questo 
il  bene  proprio  o  il  bene  degli  altri,  o  in  altri  termini  per  la  forma 
dell'azione,  non  per  la  materia.  L'elemento  empirico  che  il  Kant 
voleva  bandire  dall'ordine  della  moralità,  vi  ritorna,  dunque,  come 
esigenza  necessaria  a  determinare  nei  singoli  casi  e  nelle  atti- 
nenze varie  dell'azione,  la  regola  della  condotta,  la  proporzionalità 
dei  mezzi  ai  fini,  la  critica  dei  valori  morali. 


§  in. 

Se  noi  ci  volgiamo  ora  dalFaltro  lato,  ci  si  presenta  l'altro  pro- 
blema come  una  dottrina  etica  possa  fondarsi  sopra  un  principio 
che  non  sia  puramente  formale.  E  egli  vero  che  tutti  i  principi 
materiali  riescono,  come  vuole  il  Kant,  al  principio  dell'amore  pro- 


(1)  Il  Vallier,  De  rintention  Morale,  pag.  26,  ha  quindi  ragione  di  affermare 
a  nome  del  formalismo,  che  il  giudizio  il  quale  unisce  l'obbligazione  al  bene 
non  h  ne  sintetico  ne  analitico.  Ma  per  questo  appunto  bisognava  aggiungere 
che  insieme  è  l'uno  e  l'altro. 

(2)  Zeller,  Ueber  das  Kantische  Moralprincip,  ecc.,  pag.  14. 
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prio  e  della  felicità  individuale  ?  Senza  dubbio,  di  tutti  i  sistemi 
di  Edonismo  egoistico  è  vero  ciò  che  dice  il  Kant,  che  essi  cioè, 
non  assicurano  il  principio  della  moralità.  Sebbene  Aristotele  abbia 
considerato  il  piacere  come  la  perfezione  degli  atti  e  come  uno 
stato  progressivo  proporzionalmente  ad  e$sa,  pure  riman  ferma  la 
dottrina  kantiana,  che  il  piacere,  avendo  la  sua  ragione  nella  sen- 
sibilità del  soggetto,  è  sempre  di  natura  sensibile  non  razionale. 
Ora  la  moralità  si  fonda  sulla  razionalità.  Ne  può  negarsi  che  il 
piacere  è  il  termine  del  desiderio;  e  che  un  principio  il  quale  con- 
sidera il  piacere  come  motivo  della  volontà,  termina  neir egoismo. 
Questo  è  lo  scoglio  contro  cui  ha  urtato  ogni  Edonismo  antico  e 
moderno,  ed  è  quello  che  genera  anche  nella  morale  aristotelica, 
una  continua  oscillazione  fra  la  virtii  e  la  felicità,  in  quanto  essa 
è  l'unità  complessiva  di  tutti  i  piaceri.  Se  perciò  fosse  vero  che 
tutti  i  sistemi,  i  quali  attribuiscono  un  contenuto  al  principio  etico, 
si  fondano  sul  piacere  come  motivo  della  volontà,  la  critica  del 
Kant  sarebbe  ineluttabile.  Invece  è  questo  appunto  che  egli,  come 
avverte  il  Trendelenburg  (1),  non  è  riuscito  a  dimostrare.  Il  suo  ra- 
gionamento è  un  passaggio  da  una  proposizione  condizionata  ad 
una  conclusione  generale  che  comprende  tutti  i  principi  ma- 
teriali. 

Il  còmpito  d'un' Etica  scientifica  quindi  dev'essere  il  ricercare  un 
principio,  il  quale  s'accordi  bensì  colla  legge  formale  in  quanto  alla 
universalità  d'estensione,  ma  che  ne  differisca  in  quanto  ha  un  con- 
tenuto. Quello  che  sopra  avvertimmo  circa  la  determinatezza  e 
l'universalità  conciliabili  nel  principio  etico,  ha  la  sua  ragione 
nelle  condizioni  reali  della  moralità.  Il  principio  etico  non  può 
essere  prodotto  della  ragione,  ne  del  puro  senso  ;  non  può  valere 
per  esseri  irrazionali  e  nemmeno  per  nature  puramente  razio- 
nali (2)  ;  ma  deve  ricercarsi  nelle  leggi  proprie  della  natura  umana 
nello  svolgimento  della  vita  dell'uomo  in  ordine  alla  sua  natura, 
in  quello  che  Aristotele  chiamava  Tàvd-qùmvov  àyad-óv.  Il  Kant 
stesso  ha  ricavato  la  forza  imperativa  della  legge  morale  da  questa 


(1)  Trendelenburg,  "  Histor.  Beitràge  „,  pag.  183  e  segg. 

(2)  Qui  si  adatta  ciò  che  dice  Aristotele,  Eth.  Nicom.,  VII,  I,  1145  a, 
23  e  segg.  intorno  alla  virtìi  umana  come  posta  fra  la  virtù  eroica  e  la  brur 
talità. 
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antitesi  fra  la  volontà  razionale  e  la  natura  sensibile,  permodochè 
la  virtù  umana  descritta  da  lui  è  come  una  virtù  militante,  in  quanto 
ha  per  condizione  appunto  codesto  conflitto. 

Ora  in  questa  idea  della  perfezione  della  natura  umana,  lo  Schle- 
iermacher,  il  Trendelenburg,  lo  Zeller,  ed  altri  (1)  hanno  ricercato 
la  conciliazione  dell'Empirismo  e  del  Formalismo  etico,  l'accordo 
fra  Aristotele  e  il  Kant.  Se  non  che  a  noi  importa  penetrare  più 
addentro  ai  termini  di  codesta  conciliazione,  ricercando  propria- 
mente come  nella  legge  etica  si  ritrovi  il  doppio  carattere  di  ob- 
bligazione e  di  finalità,  e  come  in  questo  rispetto,  il  Kant  si  vada 
sempre  più  ravvicinando  alla  intuizione  aristotelica  della  vita  morale. 
È  chiaro,  infatti,  che  l'Eudemonia,  ricondotta  al  concetto  di  perfe- 
zione, oltrepassa  il  puro  empirismo  ;  poiché  se  la  determinazione  della 
felicità  deve  procedere  dalle  esigenze  essenziali  e  dalle  leggi  della 
natura  umana,  il  contenuto  delle  leggi  pratiche  non  è  ricavato 
dallé  conseguenze  varie  delle  azioni,  ma  dalla  necessità  di  confor- 
mare queste,  nei  singoli  casi,  a  quelle  esigenze.  E  se  in  ordine 
alla  intima  natura  e  ai  fini  umani,  il  principio  del  volere  e  del- 
l'operare prescrive  la  subordinazione  degli  impulsi  sensibili  alle 
attività  razionali,  risulta  manifesto  come  esso  si  sottragga  al  rim- 
provero assoluto  del  Kant,  e  non  conduca  punto  all'egoismo.  L'as- 
sumere dunque  come  principio  etico  Tidea  della  natura  umana  non 
esclude  quella  necessità  incondizionata  che  il  Kant  a  ragione  ri- 
chiede; poiché,  sebbene  Aristotele  non  l'abbia  rilevata,  essa  ri- 
siede nel  sollevarsi  della  razionalità  umana,  secondochè  avverte  il 
Trendelenburg,  sopra  i  ciechi  istinti  sensibili,  come  legge  univer- 
sale. La  volontà  buona  del  Kant  è  in  questo  senso  perfettamente 
conciliata  colla  natura  umana  di  Aristotele. 

Se  non  che  guardando  più  determinatamente,  al  kantismo  manca 
l'intuizione  teleologica,  cioè  il  concetto  aristotelico,  che  il  mondo 
morale  debba  ricavarsi  dal  fine.  Il  Kant  anzi  si  adopera  di  bandire 
la  considerazione  dei  fini  dalla  vera  moralità.  Nella  metafisica 
aristotelica,  come  è  noto,  ogn'essere  era  considerato  rispetto  al  suo 


(1)  ScHLEiEBMACHER,  GrundUgutig  einer  Kritik  alter  bish.  Stttenleh,  pag.  45  : 
Trendelenburg,  "  Hist.  Beitr.  III,  pag.  179  e  segg.  ;  Zeller,  Ueber  das  Kant. 
Moralprincip,  pag.  26  e  segg.;  Schurmann,  Kantian  Etkics  and,  ecc.,  pag.  58 
e  segg. 


IL  PRINCIPIO  FONDAMENTALE  DELL'eTICA 


209 


fine,  e  questo  non  era  altro  che  la  piena  attuazione  della  sua  es- 
senza. Il  fine  quindi,  nel  quale  si  ricomprenderanno  la  causa  for- 
male 0  Velóog  come  la  causa  motrice,  s'identificava  colla  perfe- 
zione propria  d'ogni  realtà  (TéÀog,  TeÀ€iÓTr]g);  poiché  ogn'essere, 
in  quanto  tende  al  suo  fine,  svolge  la  sua  essenza,  cioè  si  perfe- 
ziona. Questa  intuizione  teleologica  che  domina  la  metafisica  è  natu- 
ralmente il  cardine  dell'Etica  aristotelica.  Se  è  vero  che  ogni  essere 
si  definisce  per  il  fine  {Eth.  Nic,  HI,  10,  1115  b,  22),  ciò  deve 
essere  più  manifesto  per  l'attività  umana,  sia  essa  attività  artistica, 
0  attività  morale  ;  e  poiché  il  fine  a  cui  tende  una  cosa  è  il  suo 
bene,  cosi  tutte  le  forme  svariate  di  attività  tendono  ad  un  ul- 
timo fine  0  ultimo  bene.  Ora  questo  bene  che  si  ricerca  nell'Etica 
deve  essere  diverso  dal  Bene  descritto  nel  XII  della  Metafisica, 
che,  non  mosso,  muove  tutte  le  cose  {Metaph.,  XII,  7,  2  segg.), 
perchè  il  bene  morale  deve  essere  concreto  e  attuabile.  Il  pro- 
blema che  deve  risolvere  l'Etica  è  quindi  ben  diverso  da  quello 
dell'Etica  platonica,  cioè      èoTt  xò  xcòv  nqay.TÒv  Tfiog,  o  in  altre 
parole  iò  dvd-qòmvov  dyad-óv.  Ma  se  poniamo  mente  a  questo  bene 
essenzialmente  umano  d'Aristotele  ci  avvediamo  come  esso  non 
escluda  punto  quei  caratteri  che  si  trovavano  nella  Idea  del  Bene 
di  Platone,  e  che  il  Kant  richiede  nel  principio  etico,  cioè  l'asso- 
lutezza incondizionata.  Chè  anzi  questo  studio  dei  caratteri  formali 
precede  in  Aristotele  alla  determinazione  del  contenuto  del  prin- 
cipio etico.  Il  bene  aristotelico  è,  come  il  bene  platonico  (1),  fine 
{TÉÀog),  perfetto  {TÉÀeiov),  e  indipendente  {dvTaQy.eg)  (Eth.  Nic,  I, 
5,  1097  a  14  segg.)  :  ma  questi  stessi  caratteri  conducono  a  deter- 
minarlo come  fine  umano  (2),  anzi  sono  pienamente  conciliabili  con 
questo  (3). 

Ora  questo  sommo  bene,  che  è  l'Eudemonia,  cioè  la  perfezione 
umana;  vien  dedotto  da  ciò  che  è  proprio  specificamente  dell'uomo, 
cioè  dalla  essenza  della  natura  sua  (tò  èavxov  eqyov,  xò  ìòiov,  xò 


(1)  Cfr.  Eth.  Nicom.,  I,  5,  1097  a,  25;  Plat.,  Phileb.,  20  D,  Eth.  N.,  1907  &,  7, 
Phileb.y  22  B,  Eth.  N.,  1907  6,  20;  V.  Teichmììller,  Die  praktische  Vernunft  bei 
Aristoteles.  Neue  Studien,  III,  Gotha,  1879,  pag.  141,  ecc.;  Grant,  The  Ethics 
of  Aristotle,  I,  445. 

(2)  Eth.  Nic,  I,  4,  10966,  34,  I,  13,  1102  a,  14,  X,  6,  11076a,  32. 

(3)  E.  N.,  I,  5,  1097  6,  20,  TéÀetov  òi]  u  (paivevm  zal  aijvaQKcg  eòdaif^ovia, 
xò)v  nQav.Tdv  odaa  zéÀog. 
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oinetov)]  poiché  ruomo  deve  attuare  il  fine  nella  sfera  delle  sue 
funzioni,  svolgendo  l'attività  razionale  in  accordo  colla  legge  della 
sua  propria  natura  o  perfezione  morale  (Kmà  tì]v  oixeiav  àqexfiv^ 
I,  6,  1098  a  7).  E  che  questo  fine  vi  sia,  non  vi  ha  dubbio  per 
Aristotele;  poiché  ogni  cosa  ed  ogni  attività  ha  nel  fine  il  suo  valore  e 
la  sua  ragione'  {Eth.  N.,  I,  6;  1097  è,  28).  Ora  egli  è  vero  che  dalla 
perfetta  attività  umana  scaturisce  il  piacere  ;  che  la  vita  secondo  la 
perfezione  razionale  implica  in  se  stessa  il  piacere  {èxsi  irjv  fjóovi]v 
èv  éavTà))  poiché  questo  è  la  perfezione  d'ogni  atto  (1)  ;  che  il 
piacere  è  il  segno  e  la  condizione  della  virtù.  Ma  questa  intima 
associazione  dell'elemento  affettivo  al  razionale  non  giustifica  la 
censura  del  Kant  all'Eudemonismo,  in  quanto  si  vuole  applicare  ad 
Aristotele.  Questi,  come  greco,  era  ben  lontano  dall'estremo  rigo- 
rismo del  Kant,  che  il  dovere  sia  perfino  una  coazione  sgradevole  ad 
un  fine  (2)  (il  che  provocò  la  nota  censura  dello  Schiller)  ;  e  come  greco, 
manifestava  il  fine  senso  estetico  non  solo  nel  considerare  la  virtù 
come  una  medietà  e  una  misura,  ma  nell'associare  intimamente 
il  bene  al  bello  (3).  Ma  il  concetto  aristotelico  della  Eudemonia, 
come  è  noto,  è  ben  diverso  dal  comune  valore  di  questo  concetto 
e  di  questo  termine.  Aristotele  stesso  {E.  N.,  I,  2,  1095  a,  16)  ci 
avverte  che  sotto  a  questo  termine  comune  e  popolare  si  deve 
intendere,  nella  dottrina  sua,  una  cosa  ben  diversa.  E  difatto  in 
tutta  la  teoria  della  virtù  non  penetra  che  ben  di  rado  la  conside- 
razione dell'elemento  edonistico.  Questo  si  sovrappone  ed  è  come  il 
compimento  (dd-Zov),  ma  il  contenuto  essenziale  della  Eudemonia 
aristotelica  è  sempre  l'attività  razionale. 

Da  tutto  questo  risulta  come  Aristotele  non  concepisce  attività 
pratica  senza  ricavarla  dal  fine.  Ogni  azione  morale  ha  valore  solo 
in  quanto  corrisponde  alla  perfezione  della  nostra  natura  ;  vale  a 


(1)  I,  9,  mia,  U  segg.,  VII,  1153  &,  14  segg.,  X,  3,  1174a,  11  segg. 

(2)  Metaph.  Anfangsgrunde  der  Tugendlehre,  Werke,  VII,  189  (ed.  Harienstein): 
"  Die  Pfllicht  isfc  eine  Nothigung  zu  einem  ungern  genommen  Zweck  „.  Cfr. 
Trendelenburg,  "  Hist.  Beitr.  „,  III,  191.  Il  contrasto  è  evidente  se  noi  poniamo 
accanto  per  es.,  questo  luogo  d'ARiSTOTELE,  E.  N.,  I,  9,  1099  a,  17  segg.:  ^QÒg 
TOts  elQfif^évoig  yÙQ  O'òò'  ^aviv  àyad'òg  ó  f,i^  %aÌQOìv  Tulg  HaÀatg  nQd^eaiv  k.  t.  à. 

(3)  E.  N.,  Ili,  10,  1115  h,  13,  21,  IV,  3,  1121  &,  4,  IX,  8,  1168  &,  27,  1169  «,  4. 
Cfr.  Ollé-Leprune,  Essai  sur  la  Morale  d'Aristote,  Paris,  1881,  pag.  77-120; 
Grant,  The  Eth.  of  Arisi.,  I,  pag.  377. 
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dire  in  quanto  ha  le  stesse  qualità  del  carattere  già  formato  o 
dell'abito  (E.  N,,  III,  10,  1115  ^,  205);  e  in  questo  senso  il  fine  si 
confonde  col  bello,  perchè  è  perfezione  (1).  Nello  svolgimento  d'ogni 
facoltà  umana  Aristotele  considera  il  fine  che  si  consegue  ;  e  ri- 
spetto ad  esso  sa  dare  valore  ad  ogni  momento  dell'azione,  in 
quanto  può  essere  convertito  in  un  fine.  E  d'altra  parte  non  gli 
sfugge  l'ordine  di  tutti  i  fini  della  vita,  perciò  che  essi  tutti  met- 
teno  capo  nel  fine  più  elevato  che  è  l'attività  teoretica  (2),  fine 
ad  un  tempo  dell'individuo  e  dello  Stato  {Politic,  VII,  3,  7).  Al 
che  si  aggiunga  che  Aristotele  per  la  prima  volta  scuoprì  la 
natura  vera  della  causa  finale.  "  In  generale,  noi  scrivemmo  in 
altro  luogo  (3),  possiamo  dire  che  la  finalità  sta  in  ciò  ;  che  una 
cosa  sia  per  un'altra.  Ma  codesta  relazione  va  determinata  più  da 
vicino.  Nella  causa  finale  interviene  l'opposto  che  nella  causa  effi- 
ciente; poiché  mentre  in  questa  la  causa  è  ben  distinta  dall'eff'etto, 
nell'altra  all'incontro  l'effetto  diviene  causa,  ciò  che  è  dopo  è  causa 
di  ciò  che  è  prima  „. 

Se  dunque  Aristotele  richiede  un  contenuto  definito  all'attività 
morale,  questo  egli  lo  ricava  dal  fine,  oltrepassando  così  il  puro 
empirismo.  Egli  ha  profondamente  intuito  che  la  moralità  non 
deve,  secondochè  richiede  il  Kant,  escludere  la  particolarità  dell'ele- 
mento sensibile,  ma  deve  sollevarla  alla  universalità  della  ragione. 
Non  solo  nel  principio  pratico  ha  ritrovato  quella  che  per  lui  è 
legge  di  tutti  gli  esseri,  cioè  l'unione  della  materia  e  della  forma,  ma 
questo  ha  dedotto  da  fine;  e  il  suo  principio  non  solo  soddisfa,  almeno 
in  un  modo  implicito,  ai  requisiti  della  legge  morale  enunciati  dal 
Kant  (4),  ma  ha  anticipato  il  vero  fondamento  su  cui  questi  ripo- 
sano. Il  Kant  aveva  respinto  l'Eudemonismo,  scambiandolo  colla  ete- 
ronomia del  volere,  la  quale  consiste  nella  esteriorità  dei  fini.  Ora 
per  Aristotele  la  Eudemonia  è  il  fine,  e  la  volontà  è  la  facoltà  del 
fine  ;  nè  già  d'un  fine  esteriore,  bensì  intrinseco  all'uomo  ;  cioè  la 
idea  della  sua  razionalità,  e  l'armonia  delle  sue  potenze  intesa 


(1)  E.  N.,  Ili,  10,  1115  ò,  13,  naÀov  é'vena.  tovto  yàg  TcÀog  vP/g  dQezPjg. 

(2)  Cfr.  Gbant,  The  Ethics  of  Aristotle,  I,  226  e  segg. 

(3)  Interpretazione  panteistica  di  Platone,  "  Pubblicaz.  dell'Istituto  di  studi 
superiori  „,  Firenze,  1881,  pag.  90 

(4)  Come  si  esprime  Schurmann.  Kantian  Ethics  and,  ecc.,  pag.  62. 
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come  termine  della  sua  attività.  Gli  è  che  il  Kant  non  aveva  pe- 
netrato il  carattere  e  il  valore  teleologico  di  questa  (1);  poiché, 
come  abbiamo  veduto,  la  legge  morale  deve  obbligare  immedia- 
tamente senza  riferirsi  a  ciò  che  dall'azione  consegue,  e  a  questo 
patto  soltanto  l'imperativo  in  cui  si  esprime  è  categorico  (2)  ;  dove 
penetra  codesta  considerazione  del  momento  consecutivo  all'atto 
morale,  vi  può  essere  una  massima  cioè  un  principio  soggettivo, 
ma  non  una  legge  obbiettiva  e  universale. 

Se  non  che  per  quanto  il  Kant  voglia  distaccare  la  legge  dal  fine, 
questo  elemento  teleologico  s'insinua  a  suo  malgrado  nello  svol- 
gimento ch'egli  dà  alla  formula  dell'imperativo  morale.  Non  solo 
alcune  espressioni  kantiane  ci  rivelano  che  l'idea  della  natura 
umana  sta,  più  o  meno  chiaramente,  nel  fondo  della  legge  morale, 
dalla  quale  ad  ogni  patto  egli  voleva  sbandirla  (3),  ma  è  palese 
anc^e  lo  sforzo  ch'egli  fa  per  determinare  il  contenuto  reale 
del  suo  principio  etico.  Quando,  difatti,  egli  raccoglie  il  principio 
etico  nella  formula,  "  opera  secondo  una  massima  della  tua  vo- 
lontà che  possa  divenire  principio  di  una  legislazione  univer- 
sale „  (4),  ei  consente  realmente  che  l'attività  di  una  natura  razio- 
nale abbia  per  suo  fondamento  la  coscienza  e  il  proposito  di  un  fine. 
La  volontà  può  considerarsi,  egli  dice,  come  la  facoltà  di  determi- 
narsi all'atto  secondo  la  rappresentazione  di  certe  leggi.  Ora  il 
principio  obbiettivo  di  questa  determinazione  della  volontà,  è  il 
fine,  profondamente  distinto  dall'impulso  soggettivo,  per  la  sua 
universalità  (5).  Difatti  per  qual  ragione  io  non  posso  sollevare  a 
legge  universale  un'azione  il  cui  movente  è  solo  l'interesse  sog- 
gettivo ?  non  per  altra  se  non  per  questa  ;  che  l'azione  mia  non  si 
conforma  ai  fini  dell'uomo.  E  così  l'imperativo  categorico  che  prima 
si  estendeva  a  tutte  le  nature  razionali,  diviene  proprio  della  vo- 
lontà umana,  fondandosi  su  questo  principio,  che  ogni  natura  ra- 
zionale non  deve  considerarsi  come  un  mezzo,  bensì  come  fine  in  se 


(1)  Cfr.  Zeller,  Ueber  Begriff  und  Begrilndung  der  sitUchen  Gesetze,  "  Abhandl. 
der  Preuss.  Akademie  der  Wiss.  „,  Berlin,  1883,  pag.  20. 

(2)  Grundlegung,  ecc.,  2,  Abschn,  pag.  262. 

(3)  ScHURMAN,  Kantian  Ethics,  pag.  63;  Zeller,  Ueber  das  Kantische  Moral- 
principe  pag.  Ile  segg.;  Ueber  Begriff  u.  Begriindimg,  pag.  20  e  segg. 

(4)  Qrundlegung,  ecc.,  2,  Abschn,  pag.  267. 

(5)  Grundlegung,  e<^c.,  2,  Absc,  pag.  275. 
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stessa.  Allora  la  massima  morale  si  trasforma,  in  quanto  si  connette 
ad  un  regno  universale  di  fini,  o  ad  un  sistema  di  valori  assoluti. 

Per  quanto  dunque  il  Kant  si  studi  di  eliminare  ogni  conside- 
razione di  ciò  che  consegue  dall'azione  morale,  il  concetto  del 
fine  penetra  nella  sua  dottrina  nascostamente.  Egli  non  si  avvede 
però  che  questo  concetto  distrugge  il  carattere  formale  del  prin- 
cipio. La  distinzione  tra  fini  soggettivi  o  impulsi,  e  fini  oggettivi 
0  motivi  (1),  che  ha  un  grande  valore  quanto  al  loro  contenuto 
morale,  non  toglie  che  identico  sia  il  concetto  del  fine  rispetto 
all'attività  pratica.  Aristotele  aveva  chiaramente  distinto  due  forme 
di  attività  ;  l'una  che  ha  un  fine  esteriore,  un'altra  che  è  fine  a  sè 
stessa  (2).  Ora  l'attività  morale  è  appunto  di  quest'ultima  specie. 
Questa  distinzione  manca  alla  dottrina  del  Kant.  Egli  non  vede  nel 
fine  se  non  qualche  cosa  di  estrinseco,  d'empirico;  e  l'empirico, 
per  lui,  esclude  la  moralità.  Che  sia  estrinseco,  si  rileva  da  ciò 
che  il  concetto  di  fine  spesso  si  confonde  con  quello  di  effetto 
d'un'azione,  laddove  Aristotele  aveva  acutamente  rilevato  che  il 
fine  è  causa  motrice  perchè  è  anche  causa  ideale,  che  il  fine  se  è 
l'ultimo  nella  generazione,  è  il  primo  nella  conoscenza  (3),  che  è 
insieme  il  primo  vero  e  l'ultimo  fatto,  perchè  non  dipende  solo, 
come  vuole  il  Kant,  dall'azione,  ma  è  anche  il  principio  di  essa. 

Sebbene,  dunque,  il  Kant,  svolgendo  la  formula  dell'imperativo  ca- 
tegorico, ne  abbia  dovuto  cercare  il  fondamento  in  questo,  che  la 
natura  razionale  è  fine  a  sè  stessa  e  la  volontà  morale  fa  parte  di 
un  complesso  di  fini,  mostra  chiaramente  nella  sua  analisi  di  non  aver 
saputo  conciliare  la  necessità  e  la  finalità  del  principio  etico.  La 
natura  razionale,  egli  avverte,  si  distacca  dalle  altre  in  quanto 
si  propone  un  fine.  Ora  nasce  qui  la  domanda:  non  sarebbe  egli 
il  fine  la  materia  del  principio  e  della  volontà  buona?  Ma  ad  un 
tale  problema  il  Kant  non  potè  dare  che  una  soluzione  negativa.  Nel- 
l'idea  della  volontà  assolutamente  buona  deve  prescindersi  da  ogni 
condizione,  e  quindi  da  ogni  fine;  poiché  il  fine,  nel  parer  suo,  è 


(1)  Grundlegung,  ecc.,  2,  Abscn,  pag.  227  e  segg. 

(2)  Eth.  Nicom.,  I,  1,  1094  a,  3,  óiacpoQà  òé  zig  (paCveraL  zcov  tsÀcov,  xà  f^èv 
yaQ  eÌGLV  èvéQyeiav,  tà  òh  tiuq'  adzàg  è'^ya  ztvd. 

(3)  Metaph.,  Vili,  8,  zà  z^  yevéaet  iiazeQa,  z(p  elòev  koì  z^  odata  tiqózequ. 
Cfr.  il  mio  libro  della  Interpretazione  panteistica  di  Platone,  pag.  90  e  segg.> 
Firenze,  1881,  "  Pubbl.  Istituto  Superiore  „. 
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qualche  cosa  di  condizionato  e  di  dipendente  dal  suo  conseguimento, 
ne  può  quindi  divenire  legge  della  volontà  (1).  Così  fine  e  legge  nel 
principio  kantiano  sono  profondamente  diversi  ;  la  moralità  non  è  che 
il  rapporto  degli  atti  a  una  possibile  legislazione  universale  della 
volontà  per  via  di  massime,  non  un  ordine  di  fini.  Ogni  principio 
che  riposassè  sul  fine  umano,  sulla  dignità,  sull'idea  della  natura 
umana,  non  potrebbe  divenire  precetto  della  volontà.  Ora  appunto 
qui  sta  il  nodo  di  tutto  il  problema  ;  se  e  come  la  finalità  si  con- 
cini colla  necessità,  e  come  anzi  la  forza  imperativa  del  principio 
prorompa  dal  fine  della  volontà,  considerato  come  contenuto  della 
legge  morale. 

Come  abbiamo  veduto,  nel  concetto  kantiano,  è  la  legge  che 
determina  il  fine,  non  il  fine  la  legge  (2)  ;  l'attività  morale  non 
sta  nel  coordinare  le  massime  pratiche  ai  fini,  ma  il  fine  è  ap- 
punto il  darsi  queste  massime  universali  ;  il  fine  non  determina 
i  d6verì,  ma  il  dovere  è  il  fine.  11  Kant  stesso  però  ha  conosciuto 
che  la  legge  ha  il  suo  fondamento  nella  razionalità  della  natura 
umana,  la  quale  ha  un  valore  incondizionato  sopra  la  parte  sen- 
sibile di  essa.  Se  ciò  è  vero,  è  necessario  riconoscere  che  la  ra- 
gione non  può  dare  a  se  medesima  come  legge  una  pura  forma, 
ma  dovrà  determinarne  il  contenuto^  e  la  volontà  dovrà  confor- 
marvi le  azioni  morali.  Altrimenti  dovremmo  negare,  con  Schleier- 
macher,  il  divario  fra  la  necessità  naturale  e  la  necessità  etica, 
fra  la  legge  di  natura  e  la  legge  morale,  fra  il  milssen  e  il  soUen, 
sul  quale  così  ripetutamente  insiste  il  Kant  (3).  La  legge  naturale 
è  legge  di  necessità,  la  legge  etica  è  legge  di  libertà  ;  onde  mentre 
quella  determina  ciò  che,  date  alcune  condizioni,  immancabilmente 
avviene,  questa  prescrive  ciò  che  deve  avvenire,  quand'anche  non 
avvenga  di  fatto  mai,  vale  a  dire  è  una  legge  deontologica.  I  mo- 
tivi che  ne  formano  il  contenuto  sono  razionali,  cioè  sono  concetti. 
Se  nell'ordine  delle  leggi  naturali  noi  passiamo  dalle  leggi  più 
universali  a  quelle  più  determinate,  le  condizioni  da  cui  dipende 


(1)  Grundlegimg,  ecc.,  2,  Abschn,  pag.  285. 

(2)  Grund.,  ecc.,  2,  Abs.,  pag.  287. 

(3)  Cfr.  Grundlegimg,  2,  Abschn,  pag.  260  e  segg.  ;  Kritik  d.  prakt.  Vernunft, 
I,  Th.,  I.  B.,  1,  Hpst.  (Bd.,  V,  pag.  45  e  segg..  Hartenstein),  Kritik  d.  Ur- 
theìlskraft.  Einleit,  pag.  177  e  segg. 
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la  loro  attuazione  si  complicano  sempre  più  (1).  Ma  dove  le  leggi 
naturali  dipendono  da  un  complesso  di  condizioni,  le  leggi  morali 
prescindono  da  queste  e  sono  incondizionate;  e  quindi  mentre  le 
prime  esprimono  l'uniforme  ripetersi  di  alcuni  fenomeni  non  una 
norma  che  ne  sia  condizione,  queste  invece  sono  essenzialmente 
norme  direttive  dell'attività  pratica,  condizioni  prime  dell'operare 
morale. 

Veniamo  ora  a  qualche  determinazione  più  prossima  del  carat- 
tere della  legge  morale  e  dell'attività  etica.  Ciò  che  dette  l'ap- 
piglio alla  critica  dello  Schleiermacher  intorno  al  concetto  kantiano 
della  legge  morale,  era  la  difficoltà,  che  una  legge,  il  cui  concetto 
implica  quello  di  necessità,  possa  valere  anche  se  l'attività  morale 
non  vi  si  conformi  mai,  e  che  la  necessità  obbiettiva  della  ragione 
possa  accompagnarsi  colla  accidentalità  soggettiva  della  volontà. 
Questa  apparente  antinomia  fra  l'universalità  della  legge  e  le 
numerose  deviazioni  da  essa  non  si  trova  soltanto  nell'ordine  etico, 
ma  in  ogni  ordine  di  attività  umana  ;  però  in  modo  ben  diverso. 
Se  noi  parliamo  di  una  necessità  naturale,  sia  dei  fenomeni  pura- 
mente meccanici  sia  dei  fenomeni  del  mondo  organico,  noi  inten- 
diamo che  un  effetto  determinato  scaturisce  dal  concorso  delle  sue 
condizioni,  e  muta  col  mutare  di  queste:  e  così  anche  dei  feno- 
meni psichici.  Ma  se  parliamo  di  leggi  estetiche  e  logiche,  inten- 
diamo che  il  loro  valore  è  condizionato  al  conseguimento  di  un 
fine,  che  sarà  il  bello  nell'un  caso,  il  vero  nell'altro  ;  onde  tutto 
ciò  che  si  discosta  da  quelle  leggi  o  da  quelle  norme,  non  sarà 
meno  necessario  di  tutto  ciò  che  vi  si  conforma,  ma  non  potrà 
raggiungere  il  fine  proprio  di  quelle  attività  e  non  avrà  che  un 
valore  negativo.  È  manifesto  che  il  concetto  di  legge  naturale  è 
qui  profondamente  mutato.  Il  complesso  delle  condizioni  è  conside- 
rato dal  punto  di  vista  del  resultato  a  cui  conducono,  e  giudicato 
alla  stregua  del  fine  che  si  propongono  di  conseguire.  In  ordine  a 
questa  rappresentazione  del  fine  si  valutano  proporzionatamente 
i  mezzi  e  si  determina  un  sistema  di  valori.  Per  questo,  mentre  le 
leggi  naturali  valgono  incondizionatamente,  perchè  date  alcune 
condizioni  ne  seguono  per  necessità  effetti  determinati,  le  leggi 
pratiche  hanno  valore  condizionato  ;  poiché  esse  veramente  affer- 


ei) Cfr.  Zeller,  Ueber  Begriff  u.  Begriind.  d.  siiti.  Gcsetze,  pag.  14  e  segg". 
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mano  che  soltanto  per  certi  mezzi  possiamo  raggiungere  alcuni 
fini  (il  vero  o  il  bello),  ma  non  possono  determinare  come  quei 
mezzi  si  applichino,  ne  quindi  escludono  l'ipotesi  che  si  possa  non 
conseguire  quei  fini.  Il  Kant  giustamente  direbbe  che  queste  leggi 
si  formulano  in  imperativi  ipotetici;  se  vuol  raggiungersi  un  fine 
determinato,  -deve  procedersi  in  un  determinato  modo. 

Ma  non  deve  credersi  .  che  ancora  l'analisi  nostra  abbia  colta 
la  vera  natura  della  legge  morale;  non  deve  credersi  (1)  che  la 
legge  del  dovere,  la  quale  pure  consiste  in  una  relazione  di  fini, 
partecipi  a  questo  carattere  ipotetico  comune  a  tutte  le  leggi  pra- 
tiche. Mentre  il  Kant  ha  giustamente  riconosciuto  che  la  legge 
morale  deve  avere  un  valore  imperativo,  incondizionato  ed  uni- 
versale, non  è  poi  riuscito  a  conciliare  questo  carattere  assoluto  con 
l'altro  che  essa  abbia  la  sua  ragione  nel  fine.  Ma  non  vi  sono  riu- 
sciti meglio  quei  recenti  critici  i  quali  hanno  ravvicinata  la  legge 
del  dovere  alle  leggi  tecniche  ;  poiché  qualunque  sieno  le  attinenze 
metafisiche  che  il  Platonismo  ha  ritrovato  fra  il  bene  come  ter- 
mine della  volontà,  il  bello  come  termine  del  sentimento,  e  il  vero 
come  termine  dell'intelletto,  è  certo  che  il  rapporto  fra  le  attività 
psichiche  e  questi  tre  oggetti  ci  si  presenta  con  profonda  diversità. 
La  comprensione  del  vero,  la  rappresentazione  del  bello  dipendono 
da  molte  condizioni,  in  parte  naturali,  in  parte  metodiche  e  tecniche, 
ma  il  fine  morale  deve  conseguirsi,  e  la  necessità  dell'imperativo 
sta  in  ciò  che  il  fine  è  categorico  ed  incondizionato.  Il  contenuto 
del  principio  morale  deve  essere  determinato  come  fine  della  vo- 
lontà, sebbene  non  sieno  determinati,  come  ha  veduto  profonda- 
mente Aristotele  (2),  i  mezzi  che  convengono  e  sui  quali  cade  la 
deliberazione.  Ciò  che  distingue  quindi  profondamente  la  legge  del 
dovere  dalle  leggi  naturali  e  dalle  altre  leggi  tecniche  che  governano 
l'attività  umana,  non  è  tanto  il  suo  valore  incondizionato  o  il  suo 
carattere  imperativo  (3),  quanto  il  nesso  fra  questo  e  il  suo  carat- 
tere teleologico.  Ne  con  questo  vogliamo  punto  negare  che  le  leggi 


(1)  Come  pare  creda  lo  Zeller,  Ueher  Begriff  u.  Beg.  d.  sittl.  Gesctze,  pag.  20, 
e  più  chiaramente  ora  il  Sieueck,  Ueher  das  Verhaltniss  von  Natiirgesetz  und 
sitfengesetz,  in  "  Philosophische  Monatshefte  „,  Bd.  XX,  Hft.  VI  (1884),  pag.  323. 

(2)  Eth.  Nic,  III,  4,  1111  b,  26,5,  1112  &,  11,  6,  1113  a,  13,  7,  1113Ò,  3. 

(3)  Come  crede  il  Sieheck,  Veber  das  Ver.  von  Naturg.  u.  Sittengesstz,  "  Phil. 
Monatsh.  „  1884,  pag.  333. 
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dell'ordine  morale  formino  parte  delle  leggi  naturali,  e  che  in  una 
più  ampia  unità  sieno  ricomprese  le  une  e  le  altre  ;  non  vogliamo  ne- 
gare, cioè,  che  le  idee  morali  come  si  svolgono  nell'individuo,  e  i  rap- 
porti etici  come  si  trovano  nella  convivenza  sociale,  non  obbediscano 
alle  leggi  naturali,  e  tale  è  appunto  l'esigenza  della  morale  evolu- 
zionistica contemporanea;  ma  questo  non  esclude  minimamente  la 
differenza  specifica  fra  le  leggi  di  natura  e  le  leggi  etiche  nei  loro 
caratteri  costitutivi.  La  ricerca  sulla  genesi  psicologica  e  storica 
delle  idee  morali  è  ben  diversa  da  quella  del  loro  valore  pratico  ; 
come  la  critica  delle  forme  e  delle  leggi  della  conoscenza,  è  di- 
versa dalla  loro  analisi  psicologica,  sebbene  Tuna  sia  compimento 
dell'altra. 

Dall'analisi  precedente  risulta  che  solo  per  via  d'una  più  precisa 
interpretazione  dell'attività  morale,  si  può  ritrovare  la  concilia- 
zione fra  il  carattere  formale  della  legge  voluto  dal  Kant,  e  l'esi- 
genza di  un  contenuto  determinato.  Bisogna  ritrovare  nella  ragione 
pratica,  al  pari  della  ragion  teoretica,  la  conciliazione  della  ma- 
teria e  della  forma,  come  fanno  il  Trendelenburg  e  lo  Zeller;  ma 
questa  unione  non  si  trova  se  non  nel  fine,  perchè  l'attività  morale 
è  essenzialmente  teleologica.  Nè  basta  dire  col  Siebeck  (1)  che 
l'ordine  naturale  si  distingue  dal  morale  perciò  che  questo  non  è 
fra  cose,  ma  fra  persone  ;  poiché,  come  il  Kant  stesso  ha  chiaramente 
veduto,  il  valore  della  personalità  sta  appunto  nel  non  poter  essere 
mezzo,  ma  fine  a  sè  stesso.  Ora  la  legge  morale,  considerata  come 
avente  la  sua  ragione  nel  fine  dell'attività  morale,  mentre  rac- 
coglie potenzialmente  in  sè  stessa  tutti  quanti  i  fini  pratici  e  la 
determinazione  di  tutti  quanti  i  doveri  e  i  diritti  che  nascono  dai 
rapporti  etici,  assicura  la  propria  razionalità,  senza  scemare  minima- 
mente nella  sua  necessità  imperativa.  La  determinatezza  della  legge 
si  concilia  colla  sua  universalità,  perchè  ricava  tutta  la  sua  forza 
obbligatoria  dalla  finalità  (2). 

Se  il  Kant  difatti  giustamente  richiede  che  l'obbligazione  morale 


(1)  "  Philos.  Moncatshefte  „,  1884,  pag.  333. 

(2)  Qaindi  s'intende  come  Kant,  non  potendo  conciliare  l'universalità  finale 
del  principio,  col  carattere  condizionato  del  bene  pratico  della  volontà  umana, 
dovè  necessariamente  ricercare  nel  postulato  della  esistenza  di  Dio  il  termine 
di  questa  conciliazione.  Cfr.  Trendelenburg,  "  fìist.  Beitr.  „,  UT,  pag.  189. 
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debba  valere  universalmente  per  tutte  le  nature  razionali,  è  mani- 
festo che  questo  suo  valore  non  lo  potrebbe  mai  raccogliere  se  si 
riferisse  alle  mutevoli  condizioni  e  inclinazioni  individuali,  al  senti- 
mento soggettivo  del  piacere  o  del  dolore  che  tien  dietro  alle  azioni,  e 
nemmeno  al  ben  essere  dei  molti  o  all'interesse  o  all'idealità  so- 
ciale. Poiché  èssa  impone  che  tutte  le  volontà  si  determinino  per 
gli  stessi  motivi  razionali,  conviene  ammettere  che  vi  sia  un  fine 
universale  che  nasce  dalla  natura  umana,  quello  che  Aristotele 
chiama  tò  eqyov  tov  dvd-qénov.  Ora  se  ogni  natura  tende  ad  un 
fine  suo  proprio  che  è  il  suo  bene,  cioè  la  piena  attuazione  della 
sua  essenza  specifica,  Fuomo  deve  tendervi,  e  il  fine  diviene  per 
lui  la  legge  del  suo  operare;  e  come  il  fine  è  universale,  univer- 
sale è  pure  la  legge. 

Quale  sia  questo  fine  dell'uomo,  e  come  ne  nascano  i  fini  par- 
ticolari e  i  doveri  verso  sè  stesso  e  verso  gli  altri,  non  è  nostro 
argofnento  il  vedere  (1).  Al  primo  dei  due  compiti  ha  cercato  di 
soddisfare  Aristotele  col  suo  concetto  della  Eudemonia,  il  secondo 
egli  ha  quasi  interamente  tralasciato,  ed  è  proprio  dell'Etica  mo- 
derna. A  noi  basta  qui  rilevare  come  dalla  conciliazione  della 
necessità  kantiana  e  della  finalità  aristotelica,  ne  scende  una  se- 
conda e  non  meno  importante,  fra  la  purezza  incondizionata  del 
motivo  morale  e  l'elemento  eudemodistico  nell'attività  pratica.  Se 
il  fine,  come  abbiamo  veduto,  può  divenire  legge,  il  fine,  come 
Aristotele  ha  detto,  è  anche  il  bene  ;  poiché  il  conseguimento  del 
fine  è  la  perfezione  d'ogni  natura,  cioè  lo  svolgimento  della  sua 
essenza  e  della  sua  attività.  Ora  questo  pieno  svolgimento  non 
può  non  essere  intimamente  associato  col  piacere.  La  virtù  non 
starà  nel  piacere,  nè  questo  sarà  il  motivo  della  volontà  buona, 
ma  la  purezza  di  questa  non  vien  meno  se  dalla  sua  attività  nasce 
come  frutto  il  piacere  ;  lo  Stoicismo  non  è  meno  incompiuto  in 
questo  rispetto  dell'edonismo  epicureo  (2).  Che  l'adempimento  dei 
doveri  generi  un  senso  di  compiacimento  deriva  da  ciò  che  l'azione 
è  in  pieno  accordo  con  quello  che  è  richiesto  dalla  natura  perso- 


(1)  Cfr.  su  questo  punto  Zkller,  Ueher  das  kantsche,  ecc.,  pag.  38  e  segg.  ; 
Ueher  Begriff  imd  Beyriindung,  ecc.,  pag.  22  e  segg. 

(2)  Su  questa  intima  unione  della  virtù  e  del  piacere  cito  due  soli  luoghi, 
Eth.  Nic,  I,  9,  1099  «,  14  e  segg.,  X,  4,  1174  &,  14  e  segg. 
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naie  dell'uomo,  cioè  dal  suo  fine  razionale  ;  onde  se  questo  è  il 
vero  motivo  dell'azione,  come  vuole  il  Kant,  quel  sentimento  pia- 
cevole ne  è  compimento  necessario,  come  ha  veduto  Aristotele.  Se 
il  Kant  ha  escluso  dalla  volontà  morale  l'elemento  empirico  del  pia- 
cere, egli  è  perchè  non  avendo  inteso  il  valore  del  fine,  non  ha 
veduto  come  l'attuazione  del  fine  generi  il  piacere.  Così  il  fine  es- 
senziale dell'uomo  non  solo  è  l'unità  della  forma  e  della  materia 
come  principio  morale,  ma  è  insieme  dovere  e  piacere  (1). 

Riposto  così  nel  fine  della  natura  umana  il  fondamento  della 
legge,  s'intende  meglio  come  essa  prescriva  in  un  modo  incondizio- 
nato. Il  concetto  del  fine  umano  non  ritrae  il  suo  contenuto  dalla  con- 
siderazione di  ciò  che  segue  alle  azioni,  cioè  dall'esperienza,  ma 
dall'idea  della  natura  umana,  delle  sue  leggi  essenziali,  delle  sue 
esigenze  ;  il  contenuto  suo  è  quindi  a  priori.  Da  ciò  segue  che 
l'idea  del  fine  s'impone  di  per  sè  alla  volontà,  divenendo  impe- 
rativo categorico  ;  difatti  il  fine  umano  esige  che  si  sacrifichino 
i  desiderii  e  gl'impulsi  che  da  esso  deviano  la  volontà,  e  che  nelle 
facoltà  pratiche  si  stabilisca  quell'armonico  ordinamento  che  meglio 
serve  ad  attuarlo  ;  esige  che  l'individuo  coordini  la  sua  attività 
al  bene  degli  altri,  cooperando  così  alla  reale  effettuazione  di  quel 
fine,  cioè  faccia  parte  di  un  ordine  di  valori,  che  la  scienza  etica 
stadia.  Il  che  ci  fa  vedere  come  questo  principio  unisce  il  generale 
e  l'individuale,  poiché  non  è  un  universale  formale,  bensì  universale 
specifico  (2).  Come  dal  concetto  del  fine  si  vadano  svolgendo  e  deter- 


(1)  Ne  al  nostro  principio  si  potrebbe  obbiettare  ciò  che  si  obbietta  ad  ogni 
morale  materiale  (cfr.  Vallier,  De  VIntention  Morale,  pag.  23),  che  essa  è  dot- 
trina di  privilegio  e  d'arbitrio  ;  nulla  varrebbe  cioè  il  dire  che  la  legge  del 
dovere  s'impone  anche  senza  che  si  conosca  il  fine,  poiché  da  un  lato  ciò  non 
toglie  punto  che  in  realtà  nel  fine  stia  la  ragione  della  legge,  e  dall'altro  in 
un  modo  implicito  il  fine  umano  è  noto  universalmente.  Che  se  poi  si  doman- 
dasse la  ragione  della  necessità  obbligatoria  del  fine,  Vallier,  op.  cit..  1.  e, 
si  dovrebbe  rispondere  che  questa  sta  nell'esser  la  superiorità  della  ragione 
sulle  altre  parti  dell'uomo,  l'essenza  stessa  dell'uomo,  ciò  che  appunto  lo  fa 
uomo,  come  avevano  riconosciuto  Platone,  Tim.,  42  A,  e  Aristotele,  Eth.  JV., 
X,  7,  1178  a,  6.  Onde  la  legge  di  contraddizione  non  corrisponde,  nell'ordine 
morale,  ad  un  principio  formale  (Vallier,  op.  cit.,  cfr.  pag.  39),  ma  a  questo 
fine  della  natura  umana  il  quale  richiede  il  conformarvisi  delle  azioni. 

(2)  Trendelenburg^  "  Hist.  Beitr.  „,  III,  pag.  218. 
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minando  i  doveri  e  i  valori  particolari  che  costituiscono  la  materia 
dell'Etica,  dovrà  essere  oggetto  di  esperienza  psicologica,  e  in  questo 
senso  a  ragione  si  dice  (1)  che  ogni  Etica  scientifica  si  fonda  sulla 
psicologia.  Ma  l'idea  stessa  del  fine  scaturisce  manifestamente  a 
'priori  dai  caratteri  essenziali  della  natura  umana,  e  perciò  è  obbli- 
gatoria a  priori,  indipendentemente  da  ogni  limitazione  dell'espe- 
rienza. 

Se  noi  abbiamo  dimostrato  che  la  legge  morale  non  comanda 
come  pura  forma  alla  volontà,  cioè  ad  un  appetito  razionale,  ma 
perchè  ha  un  contenuto  definito,  cioè  il  fine  proprio  alla  natura 
umana  ;  che  la  formula  vera  dell'imperativo  dev'essere  questa 
"  ordina  le  azioni  tue  al  bene  o  al  fine  razionale  dell'uomo,  se 
vuoi  adempiere  al  tuo  dovere  „,  risulta  chiaro  che  questo  bene 
così  definito  non  ne  ammette  uno  superiore  per  la  volontà,  e  quindi 
cade  l'accusa  (2)  che  il  dare  un  contenuto  all'imperativo  morale 
conduéa  in  un  processo  all'infinito  ;  poiché  il  fine  essendo  perfe- 
zione {léZag),  e  necessariamente  determinato  nella  sua  essenza. 
Ora  è  il  fine  solo  che  può  legittimare  la  legge  morale.  Il  rispetto 
per  una  pura  idea  può  essere  norma  inviolabile  alla  volontà,  ma 
perchè  non  sia  un'illusione  cerebrale  (Hirngespinnst)  come  il  Kant 
stesso  dice,  bisogna  che  vi  si  intuisca  il  fine  morale,  che  solo  può 
muovere  la  volontà.  E  solo  tenendo  fiso  lo  sguardo  a  questo  fine 
proprio,  come  dice  Aristotele,  noi  possiamo  ricavarne  i  precetti 
positivi  che  possano  valere  universalmente.  La  pura  forma  del 
dovere  sarebbe  insufficiente  a  fornire  le  norme  ad  ogni  legisla- 
zione positiva  e  a  creare  un  ordine  di  valori  etici,  mentre  d'altra 
parte  la  coscienza  morale  la  cui  legge  non  si  presentasse  con  un 
contenuto  esplicito  e  definito,  diverrebbe  una  forma  incerta  d'i- 
stinto morale.  L'utilitarismo  se  potrà  spiegare  la  genesi  dell'idea 
morale,  non  riuscirà  mai  a  spiegarne  il  valore  e  l'efficacia  nella 
coscienza  attuale  ;  ma  non  per  questo  si  ha  il  diritto  di  negare 
i  fondamenti  razionali  che  assicurano  e  giustificano  la  moralità. 

Noi  vedemmo  come  la  morale  kantiana,  raccolta  nella  pura  forma 
della  legge,  sia  essenzialmente  soggettiva.  La  coscienza  individuale 


(1)  Zeller,  Ueber  das  Katsche  Moral-princip,  ecc.,  pag.  32  e  segg. 

(2)  Yallter,  De  Vlntention  morale,  pag.  31  e  segg. 
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è  la  sorgente  d'ogni  dovere  e  d'ogni  bene;  ne  vi  si  tien  conto 
alcuno  della  moralità  com'è  attuata  di  fatto  nella  coscienza  pub- 
blica, nelle  istituzioni,  nella  famiglia,  nello  Stato,  nella  società. 
Ora  noi  sappiamo  che  le  intuizioni  morali  hanno  la  loro  ragione 
nella  storia,  nelle  condizioni  religiose  e  civili  di  un  popolo,  in 
mezzo  alle  quali  si  forma  la  coscienza  morale  dell'individuo.  Questo 
dunque  non  crea,  come  nella  dottrina  kantiana,  dal  suo  fondo  il 
sistema  della  moralità,  ma  ne  eredita  e  se  ne  assimila  gli  elementi. 
La  intuizione  kantiana,  per  questo  rispetto,  è  direttamente  opposta 
all'aristotelica.  Il  sommo  bene  deve  ricercarsi  nell'attività  propria 
dell'uomo,  cioè  nell'attività  razionale  che  ha  la  vera  autarchia; 
ma  questa  non  implica  punto  che  l'individuo,  come  tale,  basti  a 
sè  stesso,  poiché  l'uomo  è  per  natura  sociale  (1).  L'idea  umana 
quindi,  secondo  il  concetto  platonico-aristotelico,  si  attua  piena- 
mente nello  Stato,  e  l'Etica  si  trasforma  nella  politica. 

Questo  più  largo  concetto  della  morale  deriva  dall'avere  Aristotele 
considerato  non  un  principio  astratto,  sì  un  principio  concreto, 
cioè  il  fine  morale  dell'uomo,  poiché  questo  necessariamente  implica 
che  la  moralità  non  si  attui  se  non  nella  convivenza  sociale.  Ora 
questa  intuizione  profonda  delle  attinenze  della  coscienza  indivi- 
duale colla  società,  che  manca  al  kantismo,  è  il  punto  essenziale 
per  cui  la  morale  odierna  dell'evoluzione  si  riconnette  alla  dottrina 
aristotelica. 


§  IV. 


Aristotele  s'era  avveduto  che  l'Etica  non  è  possibile  se  non  si 
fondi  sopra  un  concetto  teleologico  dell'universo.  Il  Kant  stesso  aveva 
riconosciuto  che  la  moralità  deve  essere  un  ordine  di  fini,  in  quanto 
il  perfezionamento  della  volontà  per  via  della  ragione  è  la  causa 
finale  della  nostra  esistenza.  Un  concetto  meccanico  della  natura 
non  potrebbe  mai  condurre  all'Etica,  perchè  non  riuscirebbe  mai 


(1)  Eth.  N.,  I,  5,  1097  b,  11,  èTtELÒì]  cpvaei  jioÀitìhòv  ó  àvd-QCùTiog.  Cfr.  Moore, 
An  Introduction  to  Aristotle's  Ethics,  Oxford,  1878,  pag.  29. 


222 


DALLA  CRITICA  AL  NUOVO  IDEALISMO 


a  spiegare  la  coscienza  morale.  Ora  questo  è  il  tentativo,  che  ha 
fatto  la  morale  naturalistica,  soprattutto  con  H.  Spencer,  di  risol- 
vere, cioè,  i  problemi  morali  mediante  un  concetto  meccanico 
della  natura  e  della  vita  (1). 

Non  è  proposito  nostro  esporre  e  discutere,  con  la  conveniente 
larghezza,  questa  nuova  forma  di  dottrina  Etica  ;  e  solo  ci  giova 
accennare  rapidamente  quei  punti  essenzialissimi  nei  quali  la 
morale  evoluzionistica,  riprendendo  od  allargando  il  principio  ari- 
stotelico, compie  il  formalismo  kantiano.  Se  Aristotele  aveva  con- 
siderato come  condizione  dell'attività  morale  dell'uomo,  lo  stato, 
dall'altro  egli  non  meno  di  Platone  l'aveva  disgiunta  dalla  na- 
tura e  dalla  vita  (2).  Ora  Tevoluzionismo  moderno  accoglie  il 
concetto  aristotelico  dell'unità  dell'Etica  colla  sociologia  (3),  ma 
allargando  il  campo  in  cui  ella  studia  il  fatto  morale,  in  questo 
riconosce  solo  la  forma  più  alta,  più  complessa  della  vita.  La 
moralità  è  un  particolare  modo  di  quell'adattamento  (adjustement) 
degli  atti  ai  fini,  che  lo  Spencer  chiama  "  condotta  „  (4),  la 
quale  gradualmente  muovendo  da  atti  indifferenti,  acquista  un  va- 
lore morale  ;  e  l'Etica  non  solo  è  intimamente  connessa  colla  socio- 
logia, ma  fa  parte  delle  scienze  biologiche.  Pertanto  se  noi  pre- 
scindiamo da  questa  maggiore  estensione  dell'Etica  spenceriana  ed 
evolutiva,  è  assai  chiaro  che  in  essa  ricomparisce  quello  che  dicemmo 
essenziale  nell'Etica  aristotelica,  il  carattere  descrittivo.  Aristotele 
difatti  si  proponeva  di  determinare  il  sommo  bene  umano,  e  quale 
forma  di  attività,  quale  equilibrio  nelle  facoltà  pratiche  vi  con- 
duca. Se  noi  quindi  chiedessimo  ad  Aristotele  in  che  cosa  consiste 
la  moralità  delle  azioni,  egli  ci  potrebbe  solo  rispondere:  nella 
corrispondenza  di  esse  al  fine  razionale  dell'uomo.  Allo  stesso  modo 
il  fine  dell'Etica,  secondo  H.Spencer,  sta  il  determinare  da  quali 
forme  di  vita  nasce  la  felicità,  e  da  quali  attività  l'opposto  (5)  ;  la 


(1)  Gfr.  ScHURMAN,  Kantian  Ethichs  and  the  Et.  of.  EvoL,  pag.  68  e  segg. 

(2)  E.  N.,  I,  6,  1097  6,  33  e  segg. 

(3)  Che  il  positivismo  abbia  coscienza  di  questo  suo  ritorno  alla  intuizione 
aristotelica,  lo  mostra  chiaramente  il  nostro  Ardigò,  La  morale  dei  positivisti, 
Milano,  pag.  190  e  segg. 

(4)  The  Data  of  Ethics,  London,  1879,  pag.  5  e  segg. 

(5)  The  Data  of  Eth.,  pag.  57  :  "I  conceive  it  to  be  the  business  of  Moral 
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moralità,  come  ogni  forma  di  vita,  sta  tutta  nel  rispettivo  adatta- 
mento delle  azioni  ai  fini  (1).  Ora  questo  carattere  teleologico,  che, 
sebbene  in  diversa  maniera,  è  comune  all'Etica  aristotelica  e  alla 
evoluzionistica,  come  vedemmo,  è  opposto  al  kantismo.  Un'Etica, 
come  quella  di  Spencer,  nel  concetto  kantiano,  potrà  determinare 
l'azione  edonistica,  ma  non  l'azione  buona,  il  piacere  non  la  mo- 
ralità; potrà  dare  un  imperativo  ipotetico,  non  un  imperativo  asso- 
luto che  ha  per  legge  il  dovere,  potrà  risolvere  il  problema  eude- 
monistico della  vita,  ma  non  toccherà  punto  il  problema  morale. 
La  moralità  è  un  fatto  primo,  irreducibile  ;  è  la  conformità  di  una 
legge,  non  la  corrispondenza  a  un  fine  o  a  un  piacere.  L'Etica 
non  ha  che  fare  colla  psicologia,  la  felicità  non  può  essere  criterio 
di  moralità.  Può  essere  un  valore  vitale:  ma  non  sarà  mai  un 
valore  morale  (2). 

L'etica  aristotelica,  che  si  fondava  sulla  psicologia,  cioè  sulla 
considerazione  del  soggetto  morale,  era  riuscita  ad  associare  inti- 
mamente la  virtù  al  bene,  cioè  alla  felicità.  Anzi  la  virtù  in  un 
certo  rispetto  era  quasi  un  mezzo  alla  felicità  (p.  es.  E.  N.  I  3. 
1905  b.  31,5.  1907  b.  1)  perchè  era  un  elemento  del  suo  concetto  (3). 
Ma  in  una  dottrina  da  cui  era  escluso  ogni  elemento  psicologico, 
come  quella  del  Kant,  la  virtù  e  la  felicità  erano  irreconciliabil- 
mente dissociati,  e  solo  egli  aveva  riuniti  mediante  il  postulato 
di  Dio  (4).  A  questa  unione  soprannaturale  la  dottrina  evoluzio- 


scieuce  io  deduce,  from  the  laws  of  life  and  the  conditions  of  existence,  what 
kinds  of  action  necessarily  tend  to  produce  happiness,  and  what  kinds  to 
produce  uuahappiness  „.  Cfr.  Schurman,  Kantian  Ethics,  ecc.,  pag.  71. 

(1)  The  Data  of  Ethics,  pag.  25.  "  Acts  are  called  good  or  bad,  according 
as  they  are  well  or  ili  adjusted  to  ends  „,  cfr.  pag.  34. 

(2)  Trendelenburg,  "  Hist.  Beitrage  „,  III,  pag.  192. 

(3)  Non  è  quindi  esatto  se  lo  Spencer,  Data  of  Eth.,  34^  attribuisce  ad  Ari- 
stotele la  dottrina  di  quei  moralisti  "  who  suppose  temselves  to  have  con- 
ceptions  of  virtue  as  an  end  „.  È  vero  che  la  virtù  d'una  cosa  è  concepita 
come  la  perfezione  sua  e  quindi  la  sua  felicità  (per  es.,  E.  N.,  I,  5,  1097  a, 
16,  II,  5,  1106  a,  15).  Cfr.  Ollé-Laprune,  Essai  sur  la  morale  d'Aristote,  Paris, 
1881,  pag.  126.  Ma  nel  concetto  dell'Eudemonia  la  virtì^  è  una  parte,  di  per 
se  sola  insufficiente  a  costituirla  tutta  quanta.  Il  che  distingue  appunto  la 
dottrina  aristotelica  da  quella  dei  Cinici. 

(4)  Cfr.  Schopenhauer,  Le  Fondament  de  la  Morale,  trad.  fran9.,  Paris,  1879, 
pag.  13.  , 
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nistica  ne  sostituisce  un'altra  essenzialmente  empirica.  Poiché  lo 
Spencer  riconosce  con  Aristotele  che  la  virtù  si  va  organando  come 
abito  ;  sebbene  egli  aggiunga  all'abito  nell'individuo  ancora  Tabito 
della  specie,  cioè  la  trasmissione  ereditaria.  Riconosce  che  la  virtù 
la  quale  prima  è  mezzo  al  piacere,  è  divenuta  gradualmente  disinte- 
ressata, cioè  'fine  a  sè  stessa.  Ma  questo  dissidio  che  attualmente 
è  nella  coscienza  morale,  questo  senso  di  coazione  imperativa 
(coerciveness)  che  accompagna  l'esercizio  del  dovere,  al  quale  si  era 
arrestato  Kant  come  ad  un  fatto  primitivo  ed  essenziale,  è  uno 
stato  transitorio  che  dovrà  necessariamente  sparire  (1).  Come  si  vede^ 

10  Spencer  qui  ritorna  per  una  via  nuova  all'antica  intuizione  aristo- 
telica. La  virtù  in  quanto  è  abito  è  intimamente  connessa  col  pia- 
cere; il  piacere,  accompagnando  la  virtù,  è  il  segno  che  essa  è 
stabilmente  costituita,  e  che  quindi  gli  atti  riescono  agili  e  pronti  (2); 
e  per  questo  la  temperanza  è  vera  virtù,  mentre  la  continenza 
non ''è  ancora  tale  {E.  VII,  9,  1151  a,  1,  cfr.  II,  2,  3).  Quindi 
è  che  Aristotele  sarebbe  pienamente  d'accordo  collo  Spencer,  quando 
questi  scrive  che  "  se  un'azione  è  fatta  in  obbedienza  al  sentimento 
d'obbligazione  morale,  il  fatto  prova  che  la  facoltà  respettiva  non 
è  eguale  alla  sua  funzione,  ne  ha  ancora  acquistato  tanta  forza 
che  l'attività  richiesta  sia  divenuta  attività  normale,  e  che  fornisca 

11  suo  contingente  di  piacere  „  (3).  Per  Aristotele,  come  per  lo 
Spencer,  vera  moralità  non  vi  è  se  non  là  dove  l'esercizio  della 
virtù  è  accompagnato  da  un  piacevole  sentimento,  che  ne  è  segno 
e  motivo  (4);  quell'elemento  empirico  che  il  Kant  cerca  ad  ogni 
modo  di  escludere  dalla  buona  volontà. 


(1)  Data  of  Eth.,  128,  "  with  complete  adaptation  to  the  social  state,  that 
element  in  the  moral  consciousness  wich  is  expressed  by  the  word  obligation, 
wil  disappear      Cfr.  Fouillée,  Critique  des  Sist.  de  Morale  contemp.,  pag.  11. 

(2)  E.  N.,  II,  2,  1104  b,  4,  atjfi'etov  òè  Sei  TioLetad'at  tcHv  i^eoìv  tìjv  èniyi- 

(3)  The  Data  of  Ethics,  pag.  130-31. 

(4)  Si  paragonino  ad  esempio  questi  due  luoghi  E.  N..1,  9,  1009  a,  17,  nQÒg 
ToTg  etQijfiévotg  yÙQ  ovò'  ^ari^v  àyad-òg  ó  /^y  <)(^aLQùiv  raìg  naÀalg  TiQd^eaiv, 
oijze  X.  T.  À.  Data  of  Eth.,  pag.  128.  "  The  truly  honest  man...  is  net  only 
without  though  of  legai,  religious,  ov  social  compulsion,  when  he  discharges 
an  equitable  claim  or  him;  but  he  is  without  thought  of  sel-compulsion.  He 
does  the  right  thing  with  a  simple  feeling  of  satisfaction  in  doing  it.  „,  ecc. 
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Ogni  empirismo  riesce  in  ultimo  all'edonismo,  riponendo  l'ul- 
timo fine  nel  piacere:  e  per  questo  verso  l'intuizione  evoluzioni- 
stica si  riconnette  all'aristotelica.  Sebbene  Aristotele  rifugga  dal 
considerare  il  piacere  come  ultimo  fine,  è  chiaro  che  se  il  piacere 
è  il  compimento  intrinseco  dell'attività  è  facile  concluderne  che 
ne  dev'essere  anche  il  fine  (1);  il  che  si  vede  anche  da  ciò  che  la 
felicità,  la  quale  è  il  vero  fine,  risulta  dal  complesso  di  tutti  i 
piaceri.  E  di  qui  nasce  un  altro  ravvicinamento  delle  due  dottrine 
aristotelica  e  contemporanea.  La  teoria  evoluzionistica  dà  la  ragione 
di  questa  finalità  del  piacere.  Se  il  piacere  non  fosse  il  fine,  la 
vita  sparirebbe;  perchè  è  la  condizione  in  cui  si  svolge  e  solo  in 
quello  può  continuare.  Il  piacere  accresce  la  vita,  perchè  l'atto 
piacevole  risveglia  la  tendenza  a  rinnovarlo  (2).  Quest'intima  atti- 
nenza fra  il  piacere  e  la  vita,  che  secondo  l'evoluzionismo  è 
l'ultima  base  della  moralità,  era  già  stata  veduta  da  Aristotele. 
Se  difatti  la  vita  è  la  somma  di  tutte  le  attività  (E.  N.,  X,  4, 
1175  12),  e  il  piacere  promuove  e  compie  ogni  attività,  è  mani- 
festo che  promuove  e  compie  la  vita  (3).  Ora  qui  rinasce  la  difficoltà 
contro  cui  urta  ogni  edonismo  antico  e  moderno.  Poiché  se  vi  è 
una  ragione  per  cui  si  dice  che  il  piacere  sia  fine,  è  chiaro  che 
questa  ragione  e  non  il  piacere  è  il  fine  vero;  o  in  altre  parole, 
il  piacere  è  per  la  vita,  non  la  vita  per  il  piacere.  Se  questo  è 
vero,  si  solleva  l'altra  questione;  qual'è  la  vera  condizione  della 
vita  come  valore  e  come  fine  ?  Alla  quale  domanda  se  nessun'altra 
risposta  può  darsi  salvo  quella  data  dal  Kant,  che  solo  la  moralità 
e  la  virtù  rende  la  vita  degna  d'esser  vissuta,  il  fondamento  del- 
l'edonismo è  distrutto,  perchè  il  piacere  è  chiarito  insufficiente  ad 
esser  ultimo  fine,  e  noi  siamo  tornati  al  punto  da  cui  partimmo,  che 
la  moralità  sola  sia  il  fine  in  sè  stessa. 


(1)  E.  N.,  X,  4,  1174  31,  zeXeiol  òh  t^v  èvégyeiav  '^óovìj  oi}%  iiig 
évvTfdQXovaa,  àÀÀ*  d)S  èTttyivof^Evóv  il  réÀog,  otov  lovg  àìifA^atoig  fi  lÓQa.  Come 
si  vede,  il  passaggio  dal  concetto  di  compimento  a  quello  di  fine  era  agevo- 
lato dall'affinità  del  verbo  reÀéù)  con  réÀog. 

(2)  Bain,  Mental  and  Moral  Science,  Part.  I,  London,  1872,  pag.  322.  Cfr. 
ScHURMAN,  Kantian  Ethies,  ecc.,  pag.  79,  91. 

(3)  E.  N.,  X,  4,  1175  a,  15,  ^)  6'  fjdovìj  leÀetot  zàg  évEQyelag,  v,al  xò  ^i^v  óìj 
od  ÒQÉyovvai. 
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Ciò  che  essenzialmente  distingue  l'Etica  moderna  dell'evoluzione 
è  lo  studio  della  genesi  naturale  delle  idee  morali,  non  solo  nell'in- 
dividuo, ma  anche  nella  specie.  Il  Kant  aveva  considerato  la  buona 
volontà  come  un  dato  primitivo  e  irriducibile^  il  dovere  come  la 
legge  della  coscienza  morale.  Ora  era  necessaria  una  ricerca  dei 
processi  con  cui  si  va  formando  quell'idea  nell'esperienza  indivi- 
duale e  collettiva.  Il  dovere,  per  la  scuola  evoluzionistica,  non  è  il 
primo,  ma  l'ultimo  fatto.  D'altra  parte  Aristotele  aveva  veduto  che 
lo  Stato  e  la  società  sono  il  compimento  dell'  individuo,  che  la 
vita  morale  s'inizia  nell'individuo  e  si  svolge  nello  Stato.  La  ri- 
cerca della  morale  evoluzionistica  riesce  invece  a  dimostrare  come 
all'incontro  la  coscienza  morale  dell'individuo  si  è  formata  per 
l'azione  sociale.  Il  disinteressamento,  che  è  il  carattere  proprio 
della  moralità,  nasce  dai  rapporti  con  gli  altri  e  si  fissa  lentamente 
come  legge  morale  (1).  La  società  non  è  il  compimento  dell'individuo, 
ma  ^orma  anzi  la  coscienza  individuale,  la  quale  risulta  da  un 
complesso  di  elementi  naturali,  storici  e  sociali. 

Ma  se  l'Etica  evoluzionistica  non  spiega  certo  il  fatto  della 
moralità  e  soltanto  determina  i  "  Dati  della  coscienza  morale 
d'altra  parte  le  sue  indagini  non  escludono  ma  compiono  il  kantismo 
e  in  generale  ogni  etica  spiritualistica,  la  quale  muove  dalla  co- 
scienza morale  adulta  e  la  scompone  nei  suoi  elementi.  L'a  priori 
della  legge  morale  del  Kant  non  è  incompatibile  coll'a  priori  bio- 
logico e  storico  delle  scuole  inglesi  (2),  come  l'apriorità  gnoseologica 
delle  forme  dell'  intuizione  e  degli  elementi  formali  della  cono- 
scenza, non  esclude  la  loro  formazione  empirica  e  la  trasmissione 
ereditaria,  perchè  l'uno  appartiene  all'ordine  dei  fatti,  l'altra  al- 
l'ordine dei  valori.  Comunque  si  pensi  però  intorno  alla  possibilità 
d'una  tale  conciliazione,  volgendo  uno  sguardo  alla  precedente  ri- 
cerca, noi  raccogliamo  che  l'Etica  aristotelica,  in  quanto  si  fonda 
sopra  il  concetto  del  fine  umano,  può  bene  integrarsi  colla  teoria 
dell'  imperativo  assoluto  della  morale  kantiana,  conciliando  il  ca- 
rattere formale  di  questo  coll'esigenza  di  un  contenuto  reale  nel 


(1)  Cfr.  FouiLLÉ,  CrìHque  des  Syst.  de  Morale  cóntemp.,  pag.  10. 

(2)  Spencer,  The  Principles  of  Psicology,  II,  195  ;  Lewes,  Problems  of  Life  and 
mind,  I,  162;  cfr.  la  mia  lettera  ^Tan^  e  la  Psicologia  contemporanea,  n%\  "  Gior- 
nale napoletano  „,  novembre  1880,  pag.  220. 
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concetto  del  fine,  che  è  insieme  forma  e  materia.  E  d'altra  parte 
essa  contiene  potenzialmente  il  principio  dell'  Etica  del  Kant  e 
dell'Etica  dell'evoluzione  ;  quello,  in  quanto  il  fine  umano  è  ri- 
posto nell'attività  razionale,  che  è  la  virtù;  questo  poi,  in  quanto 
la  virtù  è  un  elemento  della  felicità;  due  termini  la  cui  concilia- 
zione è  il  problema  che  ha  affaticato  la  riflessione  morale  di  tutti 
i  tempi. 


Per  r  insegnamento  della  filosofia 
nelle  nostre  Università  (i). 


Non  vi  ha  oggi  mente  vigile  ed  osservatrice  che  non  avverta 
l'aperto  contrasto  fra  il  penetrare  che  fa,  da  ogni  parte,  lo  spirito 
filosofico  rinascente  in  ogni  forma  piìi  viva  e  moderna  della  cul- 
tura letteraria  e  scientifica,  e  la  scarsa  considerazione  in  cui  è 
ancora  tenuto,  segnatamentre  fra  noi,  l'insegnamento  filosofico  se- 
condario e  superiore  ;  a  cui  si  aggiunge  l'avversione  non  dissimu- 
lata della  libera  filosofia  della  giovine  generazione  per  la  così  detta 
filosofia  accademica.  Il  male  non  è  esclusivamente  nostro.  Anche 
in  Germania,  dopo  il  periodo  eroico  della  filosofia  tedesca  in  cui 
l'opera  speculativa  dei  grandi  idealisti  coincideva  coli' attività 
loro  didattica  ed  accademica,  e  la  filosofia  aveva  il  suo  centro  vi- 
tale nelle  Università,  cominciò  il  divorzio  fra  l'insegnamento  uf- 
ficiale e  l'originale  produttività  filosofica.  Le  dottrine  che  ebbero 
pili  larga  diffusione  nel  pubblico  e  più  penetrarono  negli  strati 
della  media  cultura  e  nelle  forme  letterarie,  come  quelle,  dello 
Schopenhauer,  dell'Hartmann  e  del  Nietzsche,  nacquero  al  di  fuori 
dell'ambiente  ufficiale  ed  accademico,  nò  escirono  da  quella  che  lo 
Schopenhauer  con  amara  ironia  chiamava  "  filosofia  di  professori  „. 
Ma  non  vi  è  dubbio  che  queste  condizioni  sono  anche  più  sfavorevoli 


(1)  "  Rivista  di  Filos.  e  Scienze  affini  „.  Sett.  1901. 
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fra  noi  che  altrove.  Il  discredito  che  per  lungo  tempo  ha  circondato 
gli  studi  filosofici  dipendeva  dal  complesso  di  quelle  ragioni  che^ 
in  un'epoca  realistica  come  la  nostra,  contribuirono  all'abbassa- 
mento delle  idealità  nel  campo  dell'arte,  della  scienza  e  della  vita. 
Ma  più  specialmente  si  deve  allo  straordinario  incremento  delle 
discipline  naturali  e  storiche  lungo  il  secolo  ora  tramontato,  ri- 
spondente al  declinare  della  speculazione,  e  direi  della  ispirazione 
filosofica,  che  dal  periodo  classico  ed  originalmente  creativo  del 
primo  trentennio  del  secolo  XIX  venne  via  via  assumendo  nella 
seconda  metà  di  esso  un  indirizzo  storico  ed  empirico.  L'odierno 
loro  ravvicinarsi  alle  scienze  naturali  per  ravvivarsi  e  ringiova- 
nirsi coi  resultati  delle  indagini  positive,  e  il  loro  risorgere  dal 
seno  medesimo  di  queste,  è  indice  del  dilatarsi  che  fa  oramai  in 
tutte  le  menti  piìi  modernamente  formate  questa  persuasione  ;  che 
sulla  via  della  mera  speculazione  astratta  non  sia  da  procedere  più 
oltre  oramai,  per  la  infecondità  dimostrata  dalla  metafisica  d'an- 
tico stile;  che,  se  oggi  non  si  potrebbero  alla  lettera  ripetere  i 
versi  Ovidiani  su  Ecuba  che  il  Kant  nella  Prefazione  alla  "  Critica 
della  ragion  pura  „,  applica  alla  filosofìa  e  alla  sua  condizione,  pure 
la  sovranità  della  fìlosofia  fra  le  scienze  non  è  più  assoluta,  bensì 
oramai,  secondo  portano  i  tempi,  soltanto  sovranità  costituzionale. 
Ma  il  poco  favore  che  circondò  segnatamente  in  Italia  gli  studi 
filosofici  tra  i  filologi  da  un  lato,  e  tra  i  naturalisti  empirici  dal- 
l'altro, fu  conseguenza,  in  parte  meritata,  di  quell'  astruso  simbo- 
lismo filosofico  troppo  lungamente  invalso  fra  noi,  per  cui  veniva 
negletta  anche  la  tradizione  gloriosa  d'una  prosa  viva  e  italiana 
della  quale  pure  aveva  dato  esempio  solenne  il  Gioberti.  A  dila- 
tare gli  angusti  confini  nei  quali  si  trova  così  a  disagio  l'inse- 
gnamento filosofico  nelle  nostre  Facoltà  letterarie,  e  già  da  tanti 
egregi  e  da  tanto  tempo  lamentati  (1),  furono  bensì  avanzate  lo- 
devoli proposte  da  uomini  di  grande  autorità,  che  altri  teste 
espose  e  discusse  (v.  Rivista  di  Filosofia,  maggio  e  giugno  1901). 
Ma  oltreché  questi  disegni  non  riescirono  a  diventare  legge  dello 
Stato,  così  il  disegno  Cremona^  che  mirava  a  costituire  una  fa- 
coltà filosofica  sul  tipo  tedesco,  come  anche  la  proposta  del  La- 


(1)  Specialmente  ed  autorevolmente  dal  Mousei.li:  SulV or dinatnento  delle  Fa- 
coltà filosofiche,  in  "  Riv.  di  Filosofia  scientifica  „,  ottobre  1887. 
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briola  sulla  laurea  filosofica,  con  cui  s'intendeva  a  congiungere  la 
Facoltà  filosofica  a  tutte  le  discipline  universitarie,  si  risolve- 
vano in  riordinamenti  esteriori  e  in  provvedimenti  legislativi,  i 
quali,  se  anche  sommamente  benefici,  non  riescirebbero  di  per  se 
soli  a  dar  nuova  vita  agli  studi  filosofici,  ove  non  si  ravvivi 
nell'insegnamento  stesso  un  abito  di  operosa  libertà  spirituale. 
Se  è  vero  che  dove  è  lo  spirito  ivi  è  libertà,  per  usare  la  parola 
di  Paolo,  non  è  men  vera  l'inversa  che  dove  è  libertà  ivi  è  anche 
vita  spirituale.  Ora  questa  lehrfreiheit  e  condizione  specialmente 
sostanziale  per  la  filosofia,  la  quale  è  libero  pensiero,  o  non  è.  Ne 
vita  del  pensiero  si  dà,  se  non  dove  è  libera  circolazione  d'idee. 

Ora  se  negli  altri  paesi  la  filosofia  non  si  trova  in  un  letto  di 
rose,  ha  però  questa  condizione  massima  della  superiorità  sua  nella 
medesima  libertà.  Ne  io  parlo  qui  della  libertà  generale  dell'insegna- 
mento, la  quale,  salvo  in  alcuni  casi  così  bene  illustrati  dal  nostro 
Creda^'o  in  un  suo  coraggioso  discorso  inaugurale,  non  è  contesa  ad 
alcuno  anche  fra  noi,  o  non  più  che  sia  altrove.  Ma  parlo  di  quella 
che  è  specialmente  propria  dell'insegnamento  filosofico  ;  la  facoltà, 
cioè  (non  consentita  dalla  legge  Casati,  colla  triplicità  dei  titoli 
delle  cattedre  filosofiche,  ed  esclusa  poi  dalla  dannosa  consuetu- 
dine invalsa  di  prenderla  alla  lettera),  che  dovrebbe  avere  ciascuno 
dei  professori  universitari  di  filosofia  d'insegnare  con  libera  vi- 
cenda qualsiasi  parte  della  grande  enciclopedia  filosofica.  Finche  non 
sieno  abbattute  queste  artificiali  barriere  che  vincolano  l'insegna- 
mento filosofico,  è  vano  sperare  che  l'albero  possa  fiorire  e  fruttificare 
rigoglioso.  La  filosofìa  è  totalità  organica,  unità  di  parti  congiunte 
in  un  tutto  vivente.  Smembrare  la  filosofia  è  ridurla  in  frammenti 
senza  vita,  incapaci  di  ricomporsi,  a  meno  che  una  virtù  miraco- 
losa non  li  ricongiunga,  come,  secondo  l'antico  mito  egizio,  avvenne 
delle  divine  membra  d'Osiride.  Assegnare  ad  un  professore  rispet- 
tivamente la  filosofia  teoretica,  ad  un  altro  la  filosofia  etica,  ad 
un  terzo  la  storia  della  filosofia,  è  negare  il  concetto  e  la  natura 
stessa  della  scienza  filosofica,  in  cui  queste  varie  parti  sono  indis- 
solubilmente connesse.  Che  cos'è  mai  la  filosofia  morale  se  non  la 
teoria  del  fatto  e  della  vita  morale?  Come  la  filosofia  teoretica  potrà 
discutere  il  problema  del  mondo,  senza  che  penetri  nel  problema 
della  vita  e  della  coscienza  morale  o  della  convivenza  sociale,  e 
trovi  in  esso  una  conferma  o  un  fondamento?  Come  scindere  la 
filosofia  dalla  sua  storia,  mentre  essa  è  di  questa  un  prodotto  or- 
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ganico  e  continuo  ?  E  come  intendere  la  storia  senza  un  alto  spi- 
rito filosofico,  senza  far  sentire  al  di  sotto  delle  forme  contrastanti 
dei  sistemi  la  vita  che  vi  circola  continua  e  progressiva,  senza 
porre  in  luce  come  attraverso  il  faticoso  cammino  del  pensiero  me- 
ditativo si  vadano  sempre  più  determinando  ed  allargando  i  termini 
del  grande  problema  filosofico?  Per  le  altre  scienze  la  storia  loro 
è  alcunché  di  esterno,  una  appendice  di  erudizione.  Della  filosofia 
è  parte  organica  e  vitale. 


§  2. 

Ora  gli  effetti  di  questo  irrazionale  smembramento  universitario 
della  filosofia,  o  meglio  della  distribuzione  delle  sue  parti  fra  co- 
loro che  professano  questa  disciplina,  sono,  come  è  naturale,  per- 
niciosi e  gravi.  In  primo  luogo,  il  formarsi  di  una  tendenza  negli 
insegnanti,  i  quali  non  sappiano  vincere  quella  che  il  Kant  di- 
ceva Vignavia  mentis,  a  chiudersi  nella  cerchia  della  materia  spe- 
ciale ad  essi  ufficialmente  assegnata,  e  designata  dal  titolo  della 
cattedra.  Sistema,  come  ognuno  intende,  di  quieto  vivere,  e  non 
eccitatore  d'in  vide  gelosie;  ma  anche  soffocatore  di  quel  benefico 
spirito  d'emulazione  fra  i  docenti,  che  Giordano  Bruno  avrebbe 
detto  dormitantiiim  excubitor.  Imperocché  non  è  chi  non  veda  come 
il  sapere  che  un  valoroso  collega  tratta  o  in  quello  stesso  anno 
o  può  trattare  in  un  anno  prossimo  lo  stesso  argomento  che  altri 
svolge  nel  suo  corso,  è  stimolo  possente  a  tenere  alto  l'insegnamento 
proprio:  e  stimolo  tanto  più  opportuno  in  quanto  che  la  libera 
docenza  ha  fra  noi  quasi  soltanto  un  carattere  complementare  ed 
integrativo  dell'insegnamento  ufficiale.  Sulla  mente  di  ciascuno  poi 
questa  —  se  è  lecito  adoprare  un  termine  agricolo  —  rotazione 
0  vicenda  dell'  insegnamenao  ufficiale  da  una  parte  all'altra  del 
vasto  campo  delle  scienze  filosofiche  è  sommamente  benefica  e  sa- 
lutare, come  quella  che  mira  a  tenerla  desta,  e  la  sollecita  ad 
abbracciare  sempre  più  compiutamente  la  totalità  del  sapere  filo- 
sofico, con  uno  sguardo  comprensivo  e  progressivo.  Cosi  accade 
presso  altre  nazioni.  Mentre  in  Germania,  per  esempio  (per  pren- 
dere due  nomi  illustri),  lo  Zeller,  l'insigne  storico  della  filosofia, 
fino  a  pochi  anni  fa,  a  Berlino,  teneva  liberamente  dei  corsi  set- 
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timanali  sulla  dottrina  del  conoscimento  o  sulla  filosofia  del  diritto 
o  su  qualsiasi  altra  materia  filosofica,  o  il  Wundt  a  Lipsia  insegna 
talora  anche  storia  della  filosofia,  insieme  alla  Psicologia,  alla 
Logica,  air  Etica  ;  e  mentre  di  questa  libertà  godono  egualmente 
alla  Sorbona  il  Boutroux,  il  Bergson,  il  Séailles,  come  al  Col- 
legio di  Fran'cia  il  Ribot,  il  Tarde  e  Pietro  Janet  ;  da  noi  invece 
accade  che  un  professore  insegna  sempre  e  soltanto  storia  della 
filosofia,  l'altro  tratta  sempre  questioni  teoriche,  un  terzo  si  oc- 
cupa soltanto  di  questioni  morali  ;  permodochè,  ripetO;  nasce  fa- 
cilmente in  essi  l'inclinazione  pericolosa  a  perder  di  vista  l'u- 
nità organica  della  filosofia.  Ora  se  nessuna  ragione  vi  è  perchè 
l'insegnamento  di  lettere  latine  e  di  lettere  greche,  che  pure  è 
riunito  nell'insegnamento  secondario,  sia  diviso  nell'insegnamento 
superiore  fra  due  professori,  nessuno  dei  quali  suole  escire  dai  suoi 
limiti  per  non  invadere  il  campo  del  collega  e  per  non  venir  meno 
ad  dn  delicato  riguardo  e  ad  una  consuetudine  oramai  invalsa, 
meno  ancora  si  comprende  questa  partizione  d'una  sola  scienza, 
la  cui  forma  e  la  libertà,  la  cui  sostanza  è  l'unità  profonda  del 
concepimento. 

Certo,  a  rigor  di  termini,  impedimento  formale  e  legale  non 
vi  è  a  questa  libertà  di  prendere  a  soggetto  l'uno  o  l'altro  degli 
aspetti  (meglio  che  parti)  della  filosofia.  Ma  poiché  il  titolo  della 
cattedra  è  determinato,  e  i  concorsi  specifici  per  ciascuna  cat- 
tedra filosofica,  come  vedremo,  rafforzano  codesta  irrazionale  se- 
parazione, praticamente  accade  che  i  limiti  non  si  sogliono  ol- 
trepassare da  alcuno  ;  e  quello  che  sarebbe  la  condizione  più 
favorevole  al  fiorire  della  scienza  e  dell'  insegnamento,  il  fare 
ciascuno  conoscere  il  proprio  pensiero  su  tutti  i  problemi  fon- 
damentali della  filosofia,  si  è  venuto  via  via  considerando  come 
una  violazione  d'una  creduta  convenienza  e  di  un  supposto  ri- 
guardo. 

Da  questo  difetto  che  vizia  il  nostro  insegnamento  filosofico  e 
lo  pone  in  aperto  contrasto  collo  spirito  della  filosofia,  ben  s'av- 
vide, colla  sua  perspicacia,  il  compianto  ^Cantoni.  Il  quale,  di- 
scorrendo dell'  insegnamento  della  Filosofia  nelle  Università  e  nei 
Licei,  scriveva  (Rivista  filosofica,  Nov.-Dic. ,  1900):  "  Noi  non 
"  crediamo  utile  il  distinguere  in  modo  rigido  ed  assoluto  le  ma- 
"  terie  dell'  insegnamento  filosofico,  assegnandone  ciascuna  ad  una 
"  cattedra  determinata,  di  guisa  che  chi  occupa  questa  cattedra 
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"  debba  sempre  insegnare  quella  determinata  materia  „  :  ed  ag- 
giunge: "  si  dovrà  sempre  lasciare  facoltà  a  chi  lo  voglia  non 
"  solo  di  trattare  la  materia  a  cui  strettamente  si  riferisce  il  ti- 
"  tolo  della  sua  cattedra,  ma  anche  le  altre  o  parte  delle  altre  y,. 
Se  non  che,  poco  dopo,  anch'egli  ritornava  alle  tre  cattedre  filosofiche 
(oltre  quella  di  Pedagogia):  una  di  Psicologia  e  Logica:  una  di 
Filosofia  morale,  ed  una  terza  di  Storia  della  Filosofia;  perchè, 
egli  soggiungeva  :  "  nello  stabilire  il  numero  e  i  titoli  delle  cattedre 
fondamentali  di  filosofia...  sono  principalmente  da  considerare  le 
diverse  tendenze  e  disposizioni  che  le  varie  parti  della  filosofia  ri- 
chiedono nei  loro  cultori  „.  Ora  nessun  dubbio  che  ciascuno  sia 
inclinato  a  dare  al  proprio  insegnamento  quel  carattere  e  quel- 
l'indirizzo che  deriva  dalle  sue  tendenze  personali  e  dalla  prepa- 
razione particolare  della  sua  cultura  e  dei  suoi  studi  ;  che  nell'uno 
possono  prevalere  le  attitudini  alla  critica  e  alla  ricostruzione 
storica,  nell'altro  lo  spirito  costruttivo  e  dottrinale  ;  che,  per  non 
addurre  qui  esempi  nazionali,  lo  Zeller,  il  Fischer,  il  Windelband, 

10  Stein,  il  Paulsen,  l'Eucken,  il  Boutroux,  dettero  o  daranno 
sempre  anche  alle  loro  costruzioni  teoretiche  un  fondamento  sto- 
rico (1),  dove  invece  il  Wundt,  il  Sigwart,  il  James,  il  Ribot  e 
tant'altri  darebbero  anche  al  loro  insegnamento  storico  un'im- 
pronta sistematica  e  una  direzione  tale  da  riescire  ad  una  con- 
ferma dei  loro  convincimenti  filosofici.  E  nessuno  ignora  che,  ad 
esempio,  la  mirabile  esposizione  della  dottrina  Kantiana  nella 
grande  Storia  di  Kuno  Fischer,  o  la  non  meno  mirabile  opera  sulla 
filosofia  critica  di  Edward  Caird  sono  penetrate  dallo  spirito  hege- 
liano, e  sono  volte  a  dimostrare  che  la  dottrina  critica  ha  la  sua  ne- 
cessaria integrazione  nell'idealismo  assoluto.  Ma  che  questa  naturale 
diversità  di  tendenze  o  di  preferenze  sia  ufficialmente  consacrata, 
ed  apra  la  via  ad  una  divisione  del  lavoro  scientifico,  in  una  disci- 
plina che,  specie  nell'alto  insegnamento,  deve  rappresentare  l'unità 
vivente  del  sapere  e  mantenerne  chiaro  ed  efficace  il  concetto  e 

11  sentimento,  e  tanto  più  in  un'epoca,  come  la  nostra,  così  pro- 
clive alla  dispersione  e  alla  suddivisione  anche  nell'ordine  del  pen- 


(1)  Quanto  al  Paulsen  si  veda  più  specialmente  il  suo  recente  libro:  Philo- 
sophia  milìtans,  gegen  Klerikalismiis  imd  Naturalismcs,  2  aufl.,  Berlin,  1901, 
segnatamente  la  Prefazione. 
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siero  ;  ecco  uno  dei  più  dannosi  effetti  del  presente  ed  esclusivo 
connubio  in  cui  la  filosofia,  nelle  nostre  facoltà  letterarie,  trovasi 
avvinta  alla  filologia.  Poiché  nelle  discipline  filologiche  questa  ra- 
mificazione ha  preso,  fra  noi  segnatamente,  oramai  tanto  campo, 
che  vi  si  perde  di  vista,  o  quasi,  il  tronco  da  cui  traggono  vitale 
alimento,  e  quèlla  unità  del  metodo  loro,  della  quale  fece  così  mi- 
rabile analisi  Augusto  Boeck  nel  periodo  più  glorioso  della  filologia 
germanica. 

Un  altro  grave  danno,  d'ordine  puramente  intellettuale,  che  de- 
riva da  questo  stato  di  cose,  è  che  ben  scarso  sia  il  moto  d'idee 
che  si  suscita  così  nella  mente  degli  alunni  iscritti  ai  corsi  filo- 
sofici fra  noi.  Se  è  vero  che  la  filosofia,  come  notava  il  Bona 
Meyer  (1),  nel  giro  degli  studi  universitari  deve  formar  l'abito 
del  pensiero  spregiudicato  e  della  tolleranza  scientifica  per  le  pivi 
diverse  e  contrastanti  opinioni  :  se,  insomma,  secondo  l'espressione 
del  Kànt,  più  che  la  filosofìa  i  giovani  debbono  apprendere  l'abito 
del  filosofare,  si  comprende  agevolmente  quanto  a  ciò  conferisca 
(e  le  Università  tedesche  ne  dànno  esempio)  l'udire  sulle  stesse 
questioni  voci  diverse,  e  come  il  dibattito  vivo  delle  idee  sia  po- 
tentemente alimentato  dal  contrasto  fra  le  opinioni  espresse  dalla 
cattedra  dei  professori  di  filosofia.  Ora  codesta  critica  non  vien 
fatto  di  esercitare  se  non  in  scarsa  misura  ai  nostri  giovani;  ai 
quali  non  è  dato  modo  di  sentire  come  uno  dei  loro  professori 
possa  volgere  la  sua  dottrina  nelle  altre  parti  della  filosofia  al 
di  fuori  di  quella  che  gli  è  affidata  dal  nostro  ordinamento  uni- 
versitario 0  dal  titolo  della  cattedra,  come  si  usa  prenderlo  alla 
lettera  fra  noi.  Ai  giovani,  certo,  non  manca  il  modo  di  averne 
notizia,  almeno  indiretta,  specialmente  se  talora,  come  a  me  è  ac- 
caduto sovente,  capiti  il  destro  di  far  trasparire,  anche  esponendo 
il  pensiero  altrui,  le  persuasioni  proprie,  o  se  i  giovani  acquistino 
familiarità  scientifica  col  loro  professore.  Ma  quanto  maggior  gio- 
vamento non  trarrebbero  essi  dall' assistere  a  due  corsi  pubblici, 
0  contemporaneamente  o  successivamente  nel  quadriennio  univer- 
sitario, nei  quali  gli  stessi  problemi  fossero  guardati  e  dibattuti 
sotto  diversi  aspetti? 


(1)  I.  B.  Meyer,  Die  Stellung  der  Philosophie  an  den  Universitiiten,  1886. 
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§  3. 

Se  questa  nostra  bizantina  distinzione  di  cattedre  filosofiche  im- 
pedisce così  quel  ricambio  attivo  delle  idee  nel  quale  sta  la  vera 
vita  del  pensiero,  e  conferisce  a  render  tanto  meno  vivace  il  nostro 
insegnamento  filosofico  universitario  anche  a  paragone  di  quello 
che  s'impartisce  nelle  Università  francesi,  e  a  cui  il  Fouillée  tri- 
butava altissime  e  meritate  lodi  (1),  non  sono  nemmeno  da  dimen- 
ticare gli  inconvenienti  pratici  a  cui  dà  luogo.  Non  occorre  che  io 
spenda  lungo  discorso  su  questo,  essendo  facilmente  visibili  per 
tutti  coloro  che  voglion  vedere.  Basta  che  ne  accenni  due  soli. 
Vent'anni  fa  era  più  agevole  ad  un  professore  di  filosofia  il  pas- 
sare da  una  Università  all'altra,  cambiando  il  titolo  dell'insegna- 
mento. Così  Augusto  Conti  che  insegnava  storia  della  filosofia  a 
Pisa,  fu  trasferito  a  Firenze  per  insegnarvi  filosofia  teoretica  ;  così 
Luigi  Ferri  passò  dall'insegnamento  di  storia  della  filosofia  all'Isti- 
tuto Superiore  di  Firenze  alla  cattedra  di  filosofia  nell'Università 
di  Roma;  e  il  Fiorentino  che  leggeva  pure  storia  della  filosofia  a 
Bologna  andò,  chiamato,  ad  insegnare  filosofia  a  Pisa^  e  credo,  filo- 
sofia della  storia  a  Napoli.  Si  comprendeva  allora  che  chi  insegna 
storia  della  filosofia  in  una  Università  può  bene  insegnarvi  la  dot- 
trina filosofica  e  inversamente.  Oggi  le  cose  son  mutate.  Un  pro- 
fessore che  desideri  di  passare  da  una  in  un'altra  Università,  se 
si  tratta  di  un  titolo  diverso  di  cattedra  filosofica,  incontra  mille 
ostacoli  sulla  sua  via.  Deve  essere  consultato,  sul  suo  caso,  il  Con- 
siglio Superiore  (il  quale  si  fa  così  giudice  di  un  professore  uni- 
versitario nella  sua  stessa  scienza),  o  deve  egli  prender  parte  ad 
un  concorso.  Sono  rari  i  casi  in  cui,  sulla  semplice  sua  domanda, 
il  Ministro  osi  trasferire  dall'una  all'altra  Università  del  Regno 
un  professore  di  materie  filosofiche.  E  così  l'inamovibilità  che  è 
un  diritto  e  un  privilegio  dei  professori  universitari  si  converte 
nella  immobilità,  e  quindi  in  un  vero  danno  per  essi. 

Quello  che  avviene  pei  trasferimenti  si  riproduce,  sotto  forma 


(1)  FouiLLiìE,  La  Philosophie  et  l'Université,  nella  "  Revue  Politique  et  Par- 
lamentaire  „,  10  juillet  1900,  p.  12  ecc. 
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diversa,  nei  concorsi  alle  cattedre  filosofiche.  È  penoso  il  vedere 
con  quanta  minuta  cura  vi  si  applichi  il  criterio,  che  par  decisivo, 
della  così  detta  "  specificità  „  dei  titoli.  A  me  è  accaduto  di  ve- 
dere colleghi  stimabilissimi  e  per  ogni  rispetto  autorevoli  ed  egregi, 
esser  talmente  presi  da  questo  pregiudizio  di  scolasticismo  filolo- 
gico, da  mettere  senz'  altro  da  parte,  o  da  tenere  in  ben  poco 
conto,  in  concorsi  per  filosofia  teoretica,  i  lavori  attinenti  più  di- 
rettamente alla  storia  della  scienza  e  viceversa;  come  anche  (e 
questo  è  ancora  più  strano)  in  concorsi  per  cattedre  di  filosofìa 
morale  escludere,  o  quasi,  i  titoli  a  stampa  ov'eran  dibattute  que- 
stioni d'indole  dottrinale.  Talché  avviene  che,  quando  si  bandisce 
un  concorso  per  l'una  o  per  l'altra  delle  tre  cattedre  filosofiche,  è 
un  affannarsi  fra  i  giovani  "  titolografi  „  per  allestire  un  lavoro  o 
più  lavori  che  si  riferiscano  specificatamente  al  titolo  particolare 
della  cattedra  posta  a  concorso:  con  quanta  serietà  scientifica  e 
con  ^uale  vantaggio  per  gli  studi,  è  agevole  immaginare. 


§  4- 

Ma  se  dalla  Germania  e  dalla  Francia  ci  viene  imitabile  esempio 
di  unità  e  di  libertà  nell'  insegnamento  filosofico  superiore,  altri 
potrebbe  invocare  l'esempio  delle  Università  inglesi  o  americane, 
ove  i  titoli  delle  cattedre  filosofiche  sono  più  determinati  che  al- 
trove, e  dove  legge  un  professore  di  "  Logica  „,  o  di  "  Logica  e 
Metafisica  „,  di  "  Filosofia  morale  „.  E  veramente  volendo  essere 
conseguenti,  bisognerebbe  andare  fino  in  fondo  a  questa  specifica- 
zione filosofica.  Se  vi  è  parte  della  enciclopedia  filosofica  che  possa 
oggi  vantare  una  consistenza  sua  propria,  tanto  che  altri  ha  po- 
tuto sostenere  la  sua  indipendenza  dal  sistema  filosofico,  questa  è 
la  Psicologia  sperimentale.  Converrebbe  istituire,  quindi,  delle  cat- 
tedre speciali  di  Psicologia,  coi  loro  laboratori,  come  si  fa  già  da 
molto  tempo  in  Francia,  in  Inghilterra,  in  Germania  e  in  America; 
dove,  ad  esempio,  il  James,  il  Titchener  ed  altri  si  chiamano,  sen- 
z'altro, "  professori  di  Psicologia  „.  E  lo  stesso  si  potrebbe  dire 
per  la  Logica,  che  è  una  disciplina  in  gran  parte  positiva,  e  al  di 
fuori  di  ogni  controversia.  Ma  quello  che  a  noi  importa  notare  qui 
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è  che  questa  specificazione  delle  cattedre  filosofiche  nelle  Univer- 
sità anglo-americane,  in  parte  è  più  apparente  che  reale,  in  parte 
è  compensata  da  quella  comprensività  dell'insegnamento  filosofico 
che  vi  s'impartisce,  la  quale  manca  alle  Università  nostre^  dove 
esistono  tre  sole  cattedre  di  materia  filosofica.  Poiché  in  Inghil- 
terra e  in  America  il  termine  "  filosofico  „  serba  ancora  l'antico 
significato  di  equivalente  a  "  fisico  „  (onde  si  hanno  le  Philosophical 
Transactions  e  Philosophical  Societies,  cioè  atti  e  società  di  scienze 
fisiche);  ad  indicare  insegnamenti  di  natura  propriamente  filoso- 
fica, si  è  dovuto  ricorrere  all'altra  designazione  "  professore  di 
Logica  e  Metafisica  „,  "  professore  di  Filosofia  morale  „,  e  così  via 
dicendo.  Ma  ognun  sa  con  quanta  latitudine  e  libertà  ciascuno  dei 
professori  inglesi  ed  americani  si  muova  nell'intero  àmbito  della 
speculazione  filosofica  generale.  La  distinzione  delle  cattedre  vi  è 
più  nominale  che  reale  ;  e  in  ogni  modo  i  danni  che  ne  derivereb- 
bero sono  eliminati  dalla  compiutezza  integrale  dell'insegnamento 
filosofico. 

Mi  si  consenta  di  addurre  un  esempio  eloquente  di  una  Uni- 
versità americana.  Ho  qui  dinanzi  il  Programma  di  istruzione  della 
Scuola  di  filosofia  fondata  da  Henry  William  Sego  ed  annessa 
alla  Cornell  University  (Ithaca,  New-York)  (1)  per  l'anno  1901-1902. 
Codesta  facoltà  filosofica,  presieduta  dallo  Schurmann,  che  fu  il 
benemerito  fondatore  e  direttore  della  Philosophical  Beview,  che 
si  può  dire  l'organo  scientifico  di  questa  scuola  aperta  fino  dal 
settembre  del  1891,  è  destinata  alla  libera  indagine  di  tutte  le 
questioni  dello  spirito  umano  che  sono  comprese  dalla  Logica,  dalla 
Psicologia,  dalFEtica,  dalla  Metafisica^  dalla  Filosofia  e  storia  della 
Religione.  "  I  mali  „  (così  s'esprime  il  manifesto)  "  che  vengono 
"  dal  dare  troppo  rilievo  ad  alcune  sezioni  della  filosofia  coll'esclu- 
"  sione  pratica  d'altre,  sono  divenuti  ben  manifesti...  Fine  di  questa 
"  Scuola  è  assicurare  la  comprensività  e  la  compiutezza.  Tutti  i 
"  lati  della  filosofia  vogliono  esservi  rappresentati,  e  tutti  i  me- 
"  todi  per  la  indagine  del  vero  —  osservazione,  esperimento,  ri- 
"  cerca  storica,  riflessione  e  speculazione  —  debbono  avervi  il  loro 


(1)  Courses  of  Instruction  in  the  Suge  school  of  Philosophy  (1901-1902).  Cornell, 
University  Ithaca,  New-York,  1901. 
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"  appropriato  dominio  „ .  Distinta  in  diverse  classi  o  gradi,  in  cia- 
scuna di  queste  è  però  data  una  istruzione  filosofica  integrale,  che 
si  va  sempre  più  allargando  e  completando  via  via  che  si  ascende 
dall'inferiore  ad  un  grado  superiore.  Mentre  nel  corso  primario  si 
dà  una  semplice  introduzione  alla  filosofia,  insegnandovisi  Psico- 
logia fino  a  Natale  (professor  Titchener),  Logica  fino  a  Pasqua  (pro- 
fessor Creighton),  Etica  dopo  Pasqua  (professor  Me.  Gilvary);  nel 
secondo  si  hanno  ben  dieci  corsi  svariati,  aggiungendovisi  più  corsi 
di  storia  della  filosofia,  un  corso  sulla  teoria  della  Evoluzione,  di 
Etica  applicata,  di  Storia  della  Religione,  di  Letture  sulla  filosofia 
tedesca  :  e  nel  terzo  (a  cui  si  aggiungono  i  seminari  filosofici)  questi 
corsi,  sempre  più  svariati  e  ricchi,  ammontano  a  dodici.  Ora  è  da 
notare  che  sebbene  alcune  materie  siano  costantemente  affidate  ad 
alcuni  professori  speciali  (il  Titchener  e  i  suoi  assistenti  insegnano 
sempre  la  Psicologia,  Psicologia  elementare,  Psicologia  sperimen- 
tale. Psicologia  sistematica,  e  l'Etica  è  sempre  affidata  al  Me.  Gil- 
vary), pure  vi  hanno  materie  trattate  da  diversi  professori,  e  pro- 
fessori che  trattano  materie  molteplici.  Così  il  Creighton  insegna 
non  soltanto  Logica,  ma  la  storia  della  Filosofia  e  la  Metafisica; 
0  legge  sull'idealismo  post-Kantiano;  il  dott.  Lefevre  tiene  lezioni 
intorno  alla  influenza  delle  idee  filosofiche  sulla  letteratura  del  se- 
colo XIX,  altre  sulla  teoria  dell'Evoluzione^  altre  sull'Empirismo  e 
Razionalismo,  altre  infine  sulla  Filosofia  tedesca  :  il  prof.  Tyler  in- 
segna ora  Etica  applicata,  ora  Storia  delle  Religioni.  La  storia  della 
filosofia  trattano,  oltre  il  Creighton,  l'assistente  prof.  Hammond,  il 
dott.  Albee  ed  altri. 

Questo  esempio,  che  vale  per  tutti,  e  che  abbiamo  scelto  perchè 
più  evidente,  dimostra  che  nelle  Università  anglo-sassoni,  nonostante 
le  apparenze  contrarie,  vi  è  quella  larghezza  e  quella  libertà  che 
consente  la  vivace  circolazione  delle  idee,  in  cui  consiste  la  vita 
feconda  del  pensiero.  Ora  a  rompere  questa  tradizione  angusta  che 
la  isterilisce  nelle  nostre  Facoltà  filosofiche,  non  basta  la  nobile 
proposta  del  Labriola,  svolta  poi  dal  Morselli,  la  quale,  non  è 
dubbio,  aprirebbe  uno  spiracelo  di  luce  ed  insinuerebbe  un  alito  di 
vita  nell'aer  morto  ove  langue  la  nostra  filosofia  universitaria.  Ma 
egli  è  che  alla  libertà  di  accedere,  per  diverse  vie,  alla  laurea  fi- 
losofica, consentita  che  fosse  ai  giovani,  dovrebbe  rispondere  la 
libertà  degli  stessi  docenti  di  muoversi  a  loro  agio  nell'àmbito  filo- 
sofico, di  vivificare  le  loro  idee  nel  dibattito  assiduo  e  nel  cimento 
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continuo  colle  opinioni  contrastanti  (1).  La  mancanza  di  questa  li- 
bertà è  un  colpo  mortale  alla  filosofìa:  ben  più  grave  ancora  che 
il  trovarsi  essa  fra  noi  così  stremata  nel  suo  esclusivo  contatto 
colle  materie  filologiche.  Un  residuo  del  suo  antico  primato  ella 
conserva  ancora,  come  rappresentante  dell'alto  spirito  scientifico, 
nelle  Università  tedesche,  per  questo  :  che,  fino  a  poco  tempo  fa, 
anche  i  medici  e  i  giuristi  nel  così  detto  "  tentamen  philosophicum  „ 
sostenevano  un  esame  di  Psicologia  e  di  Logica,  ed  oggi  ancora 
alcune  discipline  filosofiche  vi  sono  mantenute  obbligatorie  per  gli 
studenti  di  teologia,  di  filologia  e  di  matematica:  mentre  fra  noi 
ai  corsi  filosofici  sono  obbligati  soltanto  i  soli  studenti  di  lettere  (2). 
Ma  più  ancora  le  isterilisce  questo  eccessivo  abito  di  specificazione 
didattica  della  filosofia  fra  noi.  Il  quale  non  soltanto  è  venuto  dal 
contatto  colla  filologia,  bensì  si  connette  coll'indole  prevalentemente 
professionale  che  vanno,  pur  truppe,  prendendo  in  Italia  gli  studi 
universitari.  Poiché  dato  questo  concetto  professionale,  sembra  ne- 
cessario ed  evidente  che  gli  alunni  i  quali  dovranno  poi  insegnare 
filosofia  nei  Licei  del  Regno  abbiano  a  ricevere  una  utile  istruzione 
in  tutte  le  diverse  parti  della  filosofia,  e  che  l'insegnamento  supe- 
riore debba  per  questo  divenire  un  insegnamento  più  magistrale  e 
pratico  che  propriamente  scientifico.  Il  che  dimostra  come  le  sorti 
e  la  vita  dell'insegnamento  secondario  della  filosofia  più  che  da 
ordinamenti  o  disposizioni  di  legge  dipendono  dall'indirizzo  e  dallo 
spirito  che  informa  l'insegnamento  superiore.  Ogni  riforma  che  si 
tenti  nell'ordinamento  della  filosofia  nei  Licei  riesce  poco  men  che 
vana,  se  non  si  risalga  alla  vera  sorgente  che  come  alta  vena  preme 
sull'opera  didattica  delle  scuole  secondarie.  Ma  questo  mi  dilun- 
gherebbe dal  proposito  mio,  e  mi  trarrebbe  a  discutere  una  que- 
stione viva  e  ben  grave  per  la  cultura  nazionale,  sulla  quale  in 
altra  occasione  mi  propongo  di  esprimere  l'avviso  mio. 


(1)  Basterebbe,  per  questo,  senza  aggravare  il  bilancio,  nominare  per  cia- 
scuna Facoltà  tre  professori  di  filosofia,  senza  titolo  specifico  di  cattedra  filo- 
sofica. La  libertà  di  trattazione  nell'insegnamento  verrebbe  poi  praticamente 
da  se. 

(2)  Su  questa  obbligatorietà  dei  corsi  filosofici  per  gli  studenti  delle  altre 
Facoltà  presso  le  Università  tedesche  si  veda  M.  Brasch,  Die  Facultdten  Frage 
und  die  Stellung  der  Philosophie  an  der  deutschen  Universitàten,  Leipzig,  1895. 
Spec.  p.  17  ecc. 
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APPENDICE. 

lu  appendice  a  questo  scritto,  credo  opportuno  riprodurre  un 
articolo  mio  comparso  nel  Giornale  d'Italia  del  15  maggio  1909, 
perchè  una  parte  di  esso,  l'ultima,  accenna  brevemente  a  ciò  che 
è  promesso  nelle  parole  finali  di  questo.  Gioverà  anche  il  ripro- 
durlo per  dare  una  idea  sommaria  di  ciò  che  io  penso  di  alcune 
tendenze  della  più  giovine  filosofia  italiana.  Quanto  all'opera  filo- 
sofica del  Croce  della  quale  ho  toccato  nella  Introduzione  a  questo 
libro  e  altrove,  ella  è  di  tale  natura  da  meritare  un  esame  cri- 
tico sistematico:  ciò  che  io  spero  di  fare  in  altra  occasione  colla 
debita  larghezza  e  colla  consueta  equanimità. 
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Con  questo  titolo  pieno  di  nobile  ardire  ma  insieme  grave  di 
delicate  responsabilità,  il  giovine  pugnace  scrittore  e  bizzarro  spi- 
rito fiorentino  Giovanni  Papini  inizia  una  serie  di  libercoli  filosofici 
intesa  ad  un  fine  altamente  educativo,  presso  l'editore  Carabba  di 
Lanciano.  CertO;  per  una  tal  cura  d'anime  occorre  una  disciplina 
interiore  ben  piìi  profonda  e  complessa  di  quella  che  possa  for- 
marsi per  l'efficacia  di  una  simile  pubblicazione.  Destare  in  noi  e 
negli  altri  la  coscienza  del  significato  profondo  della  vita;  secon- 
dare e  fecondare  il  culto  dei  più  alti  valori  dello  spirito  e  rinvi- 
gorire l'esercizio  delle  sue  più  nobili  energie,  traendo  partito  dalle 
esperienze  scientifiche,  artistiche,  morali  e  religiose,  fino  ad  attin- 
gere le  alte  cime  dell'anima  ove  l'infinito  ed  il  contingente  si 
dilegua  —  come  canta  il  "  Chorus  mysticus  „  del  secondo  "  Faust  „ 
—  in  seno  all'eterno  e  all'assoluto,  e  l'infinito  traluce  nella  misura 
e  nella  forma  del  finito  :  tutto  questo  non  può  che  esser  frutto  di 
un'opera  diuturna  e  longanime,  a  cui  debbono  conferire  tutte  le 
virtù  dell'essere  nostro  spirituale.  Ma  in  tanta  dispersione  odiarna 
dell'anima  per  tutte  le  vie  della  vita  esteriore  e  dell'esperienza 
sociale,  più  specialmente  propria  dell'anima  italiana^  ogni  rivolo 
può  concorrere  utilmente  a  formare  il  fiume,  ove  dovranno,  come 
in  salutare  lavacro,  ritemprarsi  quelle  energie  dello  spirito  che  ac- 
cennano finalmente,  anche  fra  noi,  a  risorgere.  Questa  umile  col- 
lezione concorda,  difatti,  nel  lodevole  proposito  di  elevare,  quanto 
è  possibile,  il  segno  della  cultura  spirituale  nel  nostro  paese  con 
quella  Biblioteca  dei  Classici  della  Filosofia  moderna  che  il  Croce 
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ha  già  iniziato  altrove,  ed  anche  colla  pubblicazione  dei  Mistici 
inaugurata  dal  Prezzolini.  Le  vie  e  i  metodi  seguiti  da  coloro  che 
intendono  a  queste  pubblicazioni  congeneri  sono  naturalmente  di- 
verse, come  diverse  sono  le  loro  tempre  mentali  e  le  direzioni  di 
pensiero  verso  cui  inclinano  ;  perchè  i  due  caustici  scrittori  fioren- 
tini, che  un'  giorno  furono  i  giovani  Dioscuri  del  pragmatismo 
individualistico  in  Italia,  ed  ora  variamente  accennano  ad  abban- 
donarsi ad  un  vago  irenismo,  colorito  di  riflessi  mistici,  si  trovano, 
senza  forse  volerlo,  agli  antipodi  filosofici  del  Croce  che  è  un 
"  aufkldrer  „  in  una  età  disposta  al  "  will  to  believe  „,  ed  aperto  ed 
energico  avversario  di  ogni  forma  ed  azione  del  sentimento,  in  un 
tempo  in  cui  i  valori  delle  forze  più  direttamente  operative  sulla 
vita  hanno  ripreso  credito,  come  reazione  necessaria  al  soverchio 
intellettualismo  scientifico  della  generazione  precedente  a  questa 
che  ora  tiene  il  campo  della  vita,  e  fra  poco  terrà  quello  della 
sciènza  e  della  cultura.  Gli  uni  sono  spiriti  abborrenti  per  natura 
da  ogni  forma  di  pensiero  sistematico;  l'altro  è  mente  essenzial- 
mente sistematica  e  costruttiva.  Ma  li  accumuna  poi  una  fede  viva 
nella  virtù  educatrice  del  pensiero  filosofico,  un  nobile  desiderio 
di  rialzarne  le  sorti  in  Italia;  anche  se  non  corrisponda  in  essi, 
altro  che  troppo  raramente,  l'equo  e  sereno  giudizio  di  ciò  che  altri 
ha  fatto  prima  di  loro  e  sta  facendo  ancora,  a  prò  della  cultura 
e  della  educazione  del  pensiero  nazionale. 

* 

*  * 

Mettere,  ad  ogni  modo,  il  pubblico  colto  fra  noi  in  contatto  di- 
retto colle  fonti  vive  del  pensiero  dei  grandi  maestri  della  filosofia 
moderna,  è  opera  degna,  e,  vogliamo  sperare,  efficace;  da  molto 
tempo  anche  desiderata  e  proposta  da  chi  scrive  queste  linee, 
sebbene  non  potuta  mai  porre  in  atto  per  motivi  indipendenti  dal 
suo  volere.  Salvochè  il  pubblicare  via  via,  in  traduzioni  general- 
mente (se  non  sempre)  esatte  e  fedeli,  alcuni  testi  di  filosofi  mo- 
derni —  anche  senza  discutere  qui  i  criteri  della  scelta  e  dell'or- 
dine in  cui  vengono  pubblicati  —  non  crediamo  possa  arrecare 
tutti  quei  benefìci  che  gli  editori  se  ne  ripromettono,  se  il  pub- 
blico degli  studiosi  italiani  non  venga  convenientemente  preparato 
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a  queste  forti  letture  da  una  notizia,  sommaria  sì  ma  esatta,  del 
pensiero  di  ciascuno  dei  maggiori  classici  della  filosofia,  mediante 
una  specie  di  pinacoteca  filosofica  (per  usare  una  pittoresca  im- 
magine dell'Hegel),  simile  a  quella  del  Fromman  per  la  Germania 
(cemento  alla  biblioteca  del  Kirchmann),  o  a  quella  dei  "  Philo- 
sophical  Classics  „  del  Knight  per  l'Inghilterra,  o  a  ciò  che  s'è 
incominciato  a  fare  anche  in  Francia.  Nè  può  bastare  a  ciò  l'avere 
il  Croce  provveduto  alla  versione  della  "  Storia  della  filosofia  mo- 
derna „  dell'Hoeffding  ;  opera  per  alcuni  rispetti  eccellente,  man- 
chevole per  altri.  Gli  è  che  quei  testi,  e  specie  alcuni  di  essi, 
proposti  in  lettura  agli  studiosi  italiani,  sono  veramente  "  midolla 
di  leoni  „  :  e  a  dirigere  un  tal  cibo  ci  vogliono  visceri  già  forti  o 
fatti  tali  da  un  lungo  esercizio,  ciò  che  non  può  farsi  senza  una 
guida.  E  questa  guida,  nel  caso  nostro,  può  essere  per  il  pubblico 
una  serie  espositiva  delle  dottrine,  o  di  ritratti  spirituali  di  ciascun 
pensatore,  che  serva  di  cemento  ai  testi  originali. 

L'impresa  a  cui  si  è  accinto  il  Papini  è,  invece,  più  modesta, 
sebbene  più  varia.  Non  comprende  soltanto  filosofi,  a  rigor  di  pa- 
rola; sì  anche  scrittori  insigni  per  virtù  di  pensiero  civile,  e  di 
larga  efficacia  morale  ed  educativa.  Vediamo,  difatti,  annunciati 
pei  prossimi  volumi,  fra  gl'italiani,  scritti  e  pensieri  del  Guicciar- 
dini, del  Sarpi  e  del  Foscolo,  come  vorremmo  vederne  promessi 
egualmente  del  Mazzini,  del  Gioberti  e  di  altri;  fra  gl'inglesi, 
Swift  e  gli  scritti  filosofici^  da  noi  poco  noti,  dello  Shelley  (difesa 
della  Poesia,  difesa  dell'Ateismo)  ;  ai  quali  speriamo  di  vederne 
seguire  altri  del  Coleridge,  e  dei  men  noti  fra  quelli  del  Ruskin, 
dell'Emerson  o  del  Carlyle,  come  per  la  Germania  ameremmo  di 
non  veder  dimenticato  il  nobile  Schleiermacher,  e  per  la  Francia 
vorremmo  riprodotta,  oltre  quelle  del  Pascal,  qualche  pagina  delle 
più  elette  e  spirituali  del  Renan  o  dell'Amici.  Ma  quello  che  è  già 
venuto  in  luce  si  può  dir  scelto  con  senso  assai  sagace  di  conve- 
nienza, anche  se  non  disposto  con  quell'ordine  luminoso,  che  è 
sempre  forza  del  pensiero,  e  necessità  poi  in  un'opera  educativa 
ed  istituzionale  come  questa.  Sono  quattro  volumetti  (1),  che  offrono 


(1)  Dopo  che  furono  pubblicate  la  prima  volta  queste  pagine  ne  sono  usciti 
altri  quattro  contenenti  pagine  del  Guicciardini,  del  Sardi,  i  Libelli  dello 
Swift  e  alcuni  scritti  del  Bergson. 
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un  saggio  della  filosofia  antica  col  primo  libro  della  Metafisica 
aristotelica,  un  secondo  della  filosofia  del  Rinascimento  con  un 
florilegio  filosofico  delle  opere  di  Galileo,  raccolto  dall'eccellente 
ma  quasi  clandestina  edizione  nazionale  ora  nobilmente  condotta 
a  compimento,  un  terzo  della  filosofia  moderna  collo  scritto  dello 
Schopenhauer  contro  la  filosofia  delle  Università;  un  quarto,  in- 
fine, della  filosofia  odierna  con  alcuni  scritti  minori  del  Boutroux. 
Sarebbe  stato  desiderabile  forse  che  la  serie  si  aprisse  degna- 
mente col  pili  grande  "  psicagogo  „  d'Occidente,  Platone  :  la  fonte 
la  più  viva  ed  inesausta  per  la  cultura  dell'anima  a  cui  possiamo 
attingere  nel  mondo  classico.  Invece  il  primo  libro  della  Metafi- 
sica, agilmente,  se  non  sempre  e  con  profonda  conoscenza  del 
soggetto,  tradotto  dal  Vailati,  ed  accompagnato  da  una  breve  e 
giudiziosa  notizia  di  Aristotele  e  delle  opere  sue  per  cura  del 
Papini,  è  cosa  che  si  dirige  al  puro  intelletto;  ne  sappiamo  se, 
così  staccato  dal  resto,  varrà  a  destare  un  moto  vivo  di  pensiero. 
Assai  bene  condotta  ed  ordinata  con  fine  discernimento,  anche,  è 
la  piccola  raccolta  galileiana,  preceduta  da  una  breve  prefazione  e 
da  una  diligente  nota  bibliografica:  la  quale  se  non  varrà  a  persua- 
dere altrui  (come  d'altronde  il  Papini  non  vuol  persuadere)  che 
l'immortale  fisico  toscano  sia  stato  a  rigor  di  termini  un  filosofo  si- 
stematore,  avrà  il  merito  di  far  vedere  sempre  piìi  chiaramente 
quale  gran  parte  il  Galilei  debba  avere  oramai  non  soltanto  nella 
storia  dei  metodi  scientifici  e  sperimentali,  sì  anche  in  quella  di 
tutto  il  pensiero  moderno. 

Uno  dei  bersagli  favoriti  dei  giovani  arcieri  fiorentini  della  libera 
filosofia,  come  anche  del  Croce,  è  la  filosofia  accademica.  Onde  è 
parso  opportuno  accogliere,  anche  in  una  biblioteca  fatta  per  la 
"  cultura  dell'anima  „,  quello  scritto  dello  Schopenhauer  contro  la 
filosofia  delle  Università  che  ebbe  una  legittima  e  benefica  ragion 
d'essere  contro  l'ufficialità  dell'hegelismo  in  Germania:  come  ne 
avrebbe  avuta  una  non  minore  una  voce  egualmente  squillante  ed 
animosa  che  si  fosse  levata  in  Francia  contro  lo  spiritualismo  uf- 
ficiale del  Cousin  e  dei  suoi  continuatori.  Ma  in  verità  fra  noi  non 
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è  mai  apparso  alcun  segno  o  pericolo  di  una  filosofia  accademica 
0  di  una  filosofìa  di  Stato.  Ci  possono  essero  dei  filosofi  accademici  ; 
ma  una  filosofia  accademica  in  Italia  è  una  chimera  ;  ed  impugnare  la 
lancia  contro  di  essa  è  prender  per  giganti  dei  mulini  a  vento,  come 
il  Cavaliere  della  Mancha.  Ne  il  compianto  Augusto  Conti  —  checche 
ne  dicesse  il  Fiorentino  —  e  nemmeno  il  Mamiani;  che  fu  ministro,  si 
sognarono  mai  di  dare  alla  loro  dottrina  il  crisma  ufficiale,  o  presun- 
sero di  esercitare  una  specie  d'impero  filosofico.  E  facile  il  dire, 
d'altronde,  è  piìi  facile  il  consentire,  che  nessuna  opera  d'insegna- 
mento potrà  mai  creare  il  genio  filosofico  :  come  nessuna  disciplina 
letteraria  o  artistica,  creò  mai  da  per  se  sola  il  poeta  o  l'artista. 
Ma  questo  non  è  provare  la  inanità  o  il  danno  dell'insegnamento 
della  filosofia  in  generale,  e  specie  nell'Università.  E  che  intorno 
alle  cattedre  universitarie,  se  degnamente  tenute,  sieno  fioriti,  e 
fioriscano  anche  oggi,  germi  vitali  di  pensiero  filosofico  ;  che  la 
scuola  sia  stata  efficace  palestra  delle  menti^  è  una  verità  che  da 
Platone  —  il  primo  istitutore  di  una  scuola  filosofica  —  fino 
all'Hegel,  rifulge  nella  storia  di  una  evidenza  luminosa  ed  incon- 
testabile. Anche  oggi  i  piìi  alti  rappresentanti  del  pensiero  spe- 
culativo (taccio  dell'Italia)  dal  Wundt  al  Windelband  e  all'Eucken, 
dal  Boutroux  al  Bergson,  dal  James  al  Royce,  appartengono  al- 
l'insegnamento superiore.  Quanto  all'Italia,  a  ravvivare  il  movimento 
filosofico  nelle  Università,  una  cosa  occorre  principalmente.  Oltre 
alla  convenienza,  riconosciuta  da  molti,  di  aprire  la  via  alla  laurea 
filosofica  da  altri  ordini  del  sapere  e  da  altre  facoltà  universitarie, 
giova  abbandonare  il  presente  assurdo  smembramento  dell'orga- 
nismo filosofico  in  varii  insegnamenti  speciali,  ufficialmente  consa- 
crato per  effetto  della  legge  Casati,  nelle  Università  nostre.  Altra 
volta  ebbi  occasione  di  ragionare  dei  perniciosi  effetti  che  da  questo 
irrazionale  stato  di  cose  derivano  nelle  menti  dei  docenti  e  dei  di- 
scenti. Ma  ci  sarebbe  da  dire  molto  ancora  a  favore  d'un  provvedi- 
mento che  restituisse  all'insegnamento  filosofico  superiore  la  sua 
libertà  naturale  e  vitale,  da  cui  solo  potrebbe  venire  ad  esso  l'im- 
pulso a  quella  viva  circolazione  del  pensiero  che  dev'essere  l'anima 
del  più  alto  istituto  di  cultura. 

Pili  diffìcile  sarebbe  il  difendere  contro  i  nuovi  oppugnatori  l'op- 
portunità di  mantenere  l'insegnamento  della  filosofìa  nelle  scuole 
medie.  Anche  ridotto,  come  si  vorrebbe  dai  più,  agli  elementi  di 
logica,  di  psicologia  e  di  etica,  ovvero,  come  piuttosto  io  penso,  ad 
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un  abile  e  sobrio  corso,  più  letterario  che  speculativo,  di  storia 
della  filosofia,  i  benefici  che  può  recare  questo  insegnamento  sono 
oramai  divenuti  una  troppo  rara  eccezione,  e  i  danni  effettivi  sono 
invece  troppo  continui  ed  evidenti  a  chi  abbia  conoscenza  ed  espe- 
rienza della  scuola,  perchè  non  paia  desiderabile  un  provvedimento 
animoso  e  radicale.  E  poi  l'Italia  è,  pur  troppo,  ancora  il  paese 
dove  il  proibire  una  cosa  è  il  modo  migliore  per  renderla  più  de- 
siderata e  ricercata;  e  dove,  quindi,  la  filosofia,  esclusa  che  fosse 
da  una  scuola  immatura  a  così  alte  e  finali  meditazioni  e  riser- 
bata come  cibo  degno  di  pochi  eletti,  potrebb'essere  da  vero  più 
desiderata  e  coltivata  liberamente,  fuori  della  scuola,  con  più  spon- 
tanea vocazione  e  con  amore  più  sincero.  Distinguere,  d'altronde, 
una  filosofia  elementare,  quasi  una  filosofia  da  somministrarsi  a 
piccole  dosi,  da  una  filosofia  superiore,  come  si  può  fare  per  le 
scienze  particolari,  è  un  assurdo  non  minore  dell'insegnare  che  si 
fa  in  Italia,  ufficialmente  e  per  concorsi  su  titoli  specifici,  a  ciascun 
professore  di  filosofia,  salito  che  sia  all'Università,  uno  speciale 
campo  filosofico,  i  termini  del  quale  non  gli  è  lecito  varcare  senza 
tema  di  offendere  la  suscettività  del  collega.  Se  la  filosofia  è  la 
più  alta  forma  di  libertà  dello  spirito,  nella  libertà  sola  può  re- 
spirare e  vivere.  Se  ella  è  l'unità  organica  e  il  sistema  del  sapere 
veduto  dalle  più  alte  cime  del  pensiero,  non  si  potrà  impunemente 
e  senza  ucciderne  la  vita,  scinderla  in  parti  e  distribuirle  ai  vari 
suoi  cultori.  Se  ella  è  indagine  delle  facoltà  conoscitive  che  si  di- 
spiegano nel  lavoro  delle  scienze,  dottrina  delle  facoltà  creatrici 
che  risplendono  nell'arte,  delle  potenze  pratiche  che  ordinano  la 
vita  morale,  e  delle  aspirazioni  del  sentimento  che  impennano  le 
ali  all'anima  verso  le  idealità  religiose;  se  ella,  per  via  una  ve- 
duta comprensiva  del  mondo,  tende  a  dare  una  espressione  riflessa 
alla  unità  della  conoscenza  e  al  valore  della  vita;  se  ella  è  tutto 
questo  veramente,  il  luogo  suo  è  al  vertice  del  sapere,  e  vana 
opera  è  voler  condurre  a  quelle  alte  sorgenti  coloro  che  muo- 
vono i  primi  passi  negli  studi,  e,  ancora  adolescenti,  non  pos- 
sono avere  esperienza  larga  e  coscienza  del  contenuto  profondo 
della  vita. 

Quando  la  piccola  biblioteca  che  porta  in  fronte  il  titolo  così 
spirituale  di  "  Cultura  dell'Anima  „  conferisse  a  far  nascere  nel 
pubblico  degli  studiosi  italiani  la  coscienza  della  sovranità  dello 
spirito,  e  colla  lettura  offerta  delle  pagine  di  coloro  che  ne  furono 
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e  ne  sono  i  maggiori  e  degni  sacerdoti,  suscitasse  fra  noi  sempre 
più  vivo  l'amore  dei  più  ardui  quesiti  del  pensiero  e  il  sentimento 
della  funzione  vitale  che  la  filosofia  va  acquistando  oramai  nella 
cultura  del  notro  tempo,  avrebbe  fatta  opera  salutare  ed  alta,  di 
cui  dovrebbero  saperle  grado  quanti  sono  che  intendono  al  rinno- 
vamento dell'anima  nazionale. 


Nuove  osservazioni 
sulle  attinenze  fra  il  criticismo  kantiano 
e  la  psicologia  inglese  e  tedesca  d). 


Nel  "  Giornale  Napoletano  „  di  filosofìa  e  lettere,  diretto  già  dal 
compianto  prof.  F.  Fiorentino  (novembre  1880),  prendendo  occa- 
sione da  uno  scritto  pubblicato  nel  numero  precedente  di  quello 
stesso  periodico  del  prof.  Tarantino,  noi  facemmo  alcune  conside- 
razioni intorno  ai  rapporti  della  dottrina  critica  del  Kant  coll'em- 
pirismo  della  psicologia  inglese  e  tedesca  contemporanea.  A  quelle 
nostre  considerazioni  l'egregio  scrittore  credè  bene  di  far  seguire 
un  lungo  articolo,  discutendo  di  nuovo  alcuni  punti  da  noi  esa- 
minati, e  dichiarando  meglio  sopra  molti  altri  il  suo  pensiero. 
Questa  sua  replica  fu  poi  integralmente  riprodotta  da  lui  in  un 
volume  (2),  che  offerse  a  noi  gradita  occasione  di  ritornare  ancora, 
colla  conveniente  brevità,  sopra  così  bell'argomento. 

E  innanzi  tutto  ci  gode  l'animo  di  trovarci  d'accordo  col  nostro 
egregio  oppositore  in  molti  più  punti  che  non  avessimo  creduto 
dapprima  ;  ed  era  infatti  questo  soltanto  parziale  accordo  che  ci 
aveva  persuaso  a  presentare  quelle  nostre  osservazioni,  riguardando 
lo  stesso  argomento  da  un  aspetto  diverso.  Solo  in  un  punto  il 
prof.  Tarantino  (oggi  professore  nell'Università  pisana)  dissente 
apertamente  da  noi;  nell'escludere  il  divario  profondo  che,  secondo 


(1)  Dalla  "  Filosofia  delle  Scuole  Italiane  „,  1885. 

(2)  Tarantino,  Saggi  filosofici,  p.  101-128,  Napoli,  1885. 
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noi,  corre  fra  la  psicologia  fisiologica  di  Germania  e  la  psico- 
logistica evoluzionista  d'Inghilterra,  non  soltanto  nel  metodo  della 
ricerca,  ma  negli  elementi  che  si  reputano  essenziali  a  risolvere 
il  problema  psicologico.  E  quindi  necessario  fermarvisi  alcun  poco, 
guardando  di  non  scambiare  le  esigenze  legittime  del  nostro  pen- 
siero colla  storia  e  col  fatto  positivo;  di  non  introdurre  nell'in- 
terpretazione d'una  dottrina  una  coerenza  ed  un  rigore  ch'essa 
realmente  non  ha. 

Ma  prima  giova  sbrigarci  d'una  contradizione  di  cui  il  prof.  Ta- 
rantino ci  fa  carico.  A  chi  abbia  letto  per  intero  l'altro  nostro 
scritto  non  rimarrà  forse  alcun  dubbio  sul  modo  come  si  possano 
conciliare  le  diverse  espressioni  fra  le  quali  a  lui  pare  di  scuoprire  un 
dissenso.  Ma  nemmeno  a  chi  le  consideri  così  isolate  dal  complesso 
del  lavoro  possono,  nel  parer  nostro,  sembrare  contradittorie.  Il 
nostro  scritto  mirava  a  dimostrare  che  se  il  Kant  avesse  dovuto  fare, 
non  presupporre,  una  ricerca  psicologica,  non  sarebbe  certamente 
caduto  nell'ipotesi  nativistica,  e  che  quindi  il  concetto  critico  ap- 
plicato alla  psicologia  condurrebbe  all'ipotesi  genetica  sull'origine, 
così  discussa;  della  rappresentazione  di  spazio  (1).  Ed  è  perciò  che 
noi  affermavamo,  la  filosofia  scientifica  dell'Helmholtz  e  del  Wundt 
rappresentare  la  vera  e  legittima  direzione  critica,  come  gli  stessi 
due  grandi  naturali"sti  d'altronde  riconoscono.  Se  non  che  altro  è 
il  sentire  l'influsso  d'una  dottrina,  altro  è  il  proporsi  lo  stesso 
problema,  e  bisognava  forse  distinguere  più  accuratamente  che  il 


(1)  Approfittiamo  di  questa  occasione  per  temperare  il  consentimento  da  noi 
espresso  nello  scritto  precedente,  all'opinione,  mantenuta  tuttora  dal  Taran- 
tino, che  la  teorica  dell'energia  specifica  dei  nervi  del  Muller  sia  una  con- 
seguenza della  dottrina  Kantiana.  Storicamente  è  innegabile  che  la  teoria  del 
MùUer  non  è  che  un'applicazione  fisiologica  della  teoria  del  Kant  sul  carattere 
soggettivo  delle  forme  dell'intuizione,  come  riconoscono  I'Helmholtz,  Thts.  in 
d.  Wahrnehmung,  1879,  p.  8;  e  il  Wundt,  Grundziige  der  physiol.  Psychologiey 
2  Aufl.,  1880,  I,  p.  320;  il  Sully,  The  Qaestion  of  Visual  Perception  in  Ger- 
mani/, in  "  Mind.  „,  n.  X,  1878,  p.  168.  Ma  non  deve  disconoscersi  che  in  fatto 
è  una  falsa  deduzione;  poiché  fornire  il  vario  contenuto  sensibile  spetta  ai 
nervi  sensitivi  e  l'attività  a  priori  per  Kant  è  puramente  formale,  si  manifesta 
cioè  soltanto  nell'ordinare  i  dati  molteplici  del  senso.  Gli  apparati  sensitivi 
possono  reagire  variamente  all'impressioni  esterne,  ma  questa  loro  reazione 
è  appunto  parte  di  ciò  che  costituisce  la  materia  dell'intuizione,  non  è  la 
forma  di  essa. 
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prof,  Tarantino  non  avesse  fatto  nel  suo  primo  lavoro,  il  pro- 
blema che  si  agita  nella  Ragion  pm'a  da  quello  della  moderna 
psicologia.  Egli  stesso  però  nel  nuovo  suo  scritto  ci  dà  la  chiave 
per  risolvere  quella  supposta  contradizione,  poiché  quella  distin- 
zione vi  è  fatta;  sebbene,  e  con  piena  ragione,  egli  soggiunga  che 
la  psicologia  -  deve  compiere  il  lato  manchevole  del  kantismo  col 
ricercare  la  genesi  e  le  condizioni  reali  in  cui  si  svolge  la  cono- 
scenza. Bene  a  ragione  noi  dicevamo,  dunque,  che  la  filosofìa  con- 
temporanea muovesi,  a  cosi  dire,  in  una  direzione  critica,  perchè 
oggimai  è  quasi  generalmente  riconosciuto  che  la  teorica  della  co- 
noscenza debba  essere  una  ricerca  preliminare  (valga  ad  esempio 
il  Wundt  nella  sua  Logica),  e  che  le  due  scuole  nativistica  ed 
empirica  hanno  in  comune  il  pronunziato  kantiano  del  valore  sog- 
gettivo della  rappresentazione  spaziale  (v.  p.  207  del  "  Giornale  Na- 
poletano „,  novembre  1880).  Ma,  d'altra  parte,  non  con  minor  diritto 
affercmammo  che  la  psicologia  moderna  risolve  un  problema  assai 
diverso  da  quello  che,  già  volge  più  d'un  secolo,  risolveva  la  Ragion 
pura;  e  che  il  padre  del  criticismo  non  misurò  tutto  quanto  il  va- 
lore delle  ricerche  che  la  psicologia  moderna  riguarda  invece  come 
indispensabili  a  ben  formulare  il  problema  conoscitivo.  Le  due 
nostre  proposizioni  riferite  dal  Tarantino,  lungi  dunque  dall'essere 
inconciliabili,  si  compiono  e  s'integrano  l'una  coll'altra. 

Messo  in  chiaro  questo  punto  sui  rapporti  generali  della  psico- 
logia empirica  col  Kantismo,  conviene  arrestarci  a  considerare  la 
differenza  fra  le  due  scuole  empiriche,  l'inglese  e  la  tedesca,  che 
il  Tarantino  si  sforza  di  escludere.  "Le  due  scuole,  egli  dice,  di- 
scorderanno nei  mezzi,  riferendosi  l'una  esclusivamente  a  consi- 
derazioni fisiologiche,  e  l'altra  anche  a  considerazioni  biologiche; 
ma  ambedue  convengono  nello  scopo  finale  di  convertire  Va  priori 
astratto  di  Kant  in  qualcosa  di  reale  e  di  fisiologico,  di  tradurre 
una  forza  ideale  in  una  forza  viva  dell'organismo  „ .  A  noi  dunque 
spetta  di  ricercare  brevemente,  se  questa  esigenza  di  riconnettersi 
col  Kantismo  vi  è  propriamente  nella  scuola  inglese  come  nella 
scuola  empirica  tedesca  ;  e  in  secondo  luogo,  se  Va  priori  biologico 
dello  Spencer  possa  dirsi  la  vera  espressione  dell'a  priori  Kan- 
tiano, e  non  differisca  sostanzialmente  dal  concetto  che  dell'elemento 
a  priori  ha  l'empirismo  tedesco.  E  concedasi  pure  che  il  concetto 
della  evoluzione  applicato  alla  vita  psichica  avrebbe  dovuto  logica- 
mente riuscire  al  dinamismo;  ma  bisogna  dimostrare  se  vi  è  riu- 
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scito  0  no;  e  se  intorno  a  questo  punto  capitale  l'empirismo  di 
Wundt,  di  Helmholtz  discordi  da  quello  di  Spencer  solo  nei  mezzi, 
ovvero  anche  nei  resultati.  Non  ci  fermeremo  sulla  prima  que- 
stione, perchè  ne  trattammo  assai  distesamente  nella  nostra  lettera, 
riassumendo  la  critica  che  lo  Spencer  muove  alla  dottrina  Kantiana 
delle  forme  della  intuizione  (v.  a  p.  217  "  Giorn.  Nap.  „,  no- 
vembre 1880).  Ma  giova  insistere  sull'importanza  innegabile  di 
questo  fatto. 

Vi  sono  oggi  molti,  anche  in  Italia,  i  quali,  ardenti  seguaci  del- 
l'empirismo inglese  nella  psicologia,  sostengono  che  lo  Spencer,  il 
Lewes  si  muovono,  a  così  dire,  nella  stessa  direzione  critica  iniziata 
dal  Kant;  che  falsamente  s'interpreta  lo  Spencer  se  si  accusa  di 
aver  spogliato  lo  spirito  della  sua  originale  energia,  di  averlo  ri- 
dotto ad  un  caraplicato  meccanismo;  che  fra  la  scuola  psicologica 
dell'evoluzionismo  e  lo  spirito  del  criticismo  kantiano  non  vi  ha 
contrasto  alcuno,  ma  piena  armonia.  Ora  non  può  certo  negarsi 
che  più  volte  lo  Spencer  è  costretto  a  riconoscere  un  elemento  a 
priori  nella  conoscenza,  in  quanto  la  legge  della  indistruttibilità 
della  materia  e  della  energia  e  quindi  la  legge  di  causalità,  an- 
ziché il  risultato  di  una  lunga  serie  dell'esperienza,  è  una  cono- 
scenza data  nella  forma  dell'esperienza.  Ma  questa  è  manifesta- 
mente nella  dottrina  spenceriana  una  incoerente  concessione  fatta 
al  Kantismo.  E  già  la  origine  storica  della  dottrina  dell'associazione 
di  Spencer,  la  quale  più  che  al  positivismo  francese  del  Comte  si 
riconnette  all'empirismo  del  Locke  e  dell'Hume,  ci  fa  vedere  come 
il  meccanismo  della  psicologia  inglese  contemporanea  non  sia  se 
non  una  conseguenza  dell'empirismo  tradizionale  così  proprio  dello 
spirito  inglese  (1). 

In  altro  scritto  (v.  "  Giorn  Nap.  „,  novembre  1880,  p.  217)  do- 
vemmo riassumere  la  critica  che  Spencer  muove  alla  dottrina 
kantiana  sulle  forme  dell'intuizione.  Ora  conviene  aggiungere  che 
la  scuola  inglese  contemporanea  tutta  quanta,  lungi  dal  volersi  ri- 
connettere al  Kant,  fraintende  la  critica  kantiana  e  ne  respinge  ri- 


Ci)  Di  questa  genesi  storica  tratta  il  Ferri,  Psicologia  dell'Associazione, 
"  Atti  dell'accademia  dei  Lincei  voi.  CCLXXV,  1878,  p.  802  e  seg.,  829  e  seg. 
Cfr.  anche  Pfleiderer,  Kantischer  Kriticismus  und  die  Englische  Philosophie, 
p.  4  ss.,  1881. 
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solutamente  i  resultati.  Difatti  il  Bain  (1),  trattando  dell'origine 
della  conoscenza,  respinge  l'assoluto  innatismo  {the  ante-nata  origin 
of  idea)  attribuendolo  al  Kant,  giacché  non  vi  ha  per  lui  differenza 
alcuna  fra  innato  ed  a  priori.  Ancora  più  ostile  al  Kantismo  si 
mostra  il  Lewes;  poiché  per  lui  ogni  moderna  metafisica,  o,  come 
egli  la  chiama,  metempirica,  o  é  kantiana  o  fondata  sopra  prin- 
cipi kantiani  (2).  L'apparente  accordo  della  dottrina  sua  propria 
colla  critica  del  Kant  si  risolve  in  un  aperto  contrasto.  Vero  è  che 
il  Kant  riuscì  al  relativismo  delle  cognizioni  e  respinse  ogni  metafi- 
sica a  priori;  ma  col  riconoscere  quest'elemento  a  priori  nella  co- 
noscenza, ed  anzi  coll'ammettere  una  serie  di  conoscenze  a  priori 
pose  il  fondamento  ai  sistemi  metafisici  che  seguirono  a  lui  e  dette 
una  soluzione  ambigua  al  problema  della  conoscenza.  Come  si  vede 
dunque,  allo  Spencer  e  agli  altri  della  scuola  inglese  è  sfuggito  il 
vero  valore  dell'a  priori  critico,  onde  piuttosto  che  riconnettersi 
al  cf^iticismo,  se  ne  distaccano  risolutamente.  La  critica  di  una 
dottrina  non  s'intende  senza  l'opposizione  della  nuova  dottrina  che 
si  vuol  sostituire.  La  polemica  di  Aristotele  contro  Platone  (e 
tanto  pili  se  l'interpretazione  Aristotelica  si  avesse  a  ritenere  per 
falsa),  non  si  capisce  senza  ammettere  la  profonda  differenza  dei 
due  sistemi,  senza  accordare  che  il  discepolo  volesse  liberarsi  ad 
ogni  patto  dalla  trascendenza  ideale  del  divino  maestro.  E  così  la 
confutazione  del  saggio  del  Locke  scritta  dal  Leibniz  è  inesplicabile 
se  non  si  pensa  che  la  dottrina  empirica  dell'uno  é  in  recisa  op- 
posizione coll'idealismo  dell'altro. 

Noi  dicevamo  adunque  che  l'empirismo  inglese  contemporaneo 
arriva  per  una  opposta  via  allo  stesso  resultato  della  metafisica 
antica  e  moderna  anteriore  al  Kant,  ad  annullare,  cioè,  l'attività 
originaria  dello  spirito  ;  alludendo  evidentemente  al  Platonismo,  per 
il  quale  le  eterne  idee  si  partecipano  solo  in  qualche  modo,  ma  ri- 
mangono nella  loro  essenziale  natura  inaccessibili  allo  spirito, 


(1)  Bain,  Mental  ad  Moral  Science,  P.  I,  1872,  p.  181-82.  Riferiamo  queste 
parole  àéiV Appendice^  p.  58:  "  He  (Kant)  contended  for  the  inherence  in  the 
mind,  before  ali  experience,  of  certain  principles  ot  Knowledge,  which  he 
called  a  priori]  and  thus  far  was  at  me  with  former  supporterà  of  Innate 
Notions  „. 

(2)  Lewes,  Problems  of  Life  and  Mind,  I,  1874,  p.  437  ss.  Un  giudizio  più 
temperato  egli  dà  nella  History  of  Philosophy,  II,  4,  1871. 
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poiché  esso  non  le  ricava  dal  proprio  fondo.  Che  se  altri  ci  po- 
trebbe opporre  il  sistema  di  Leibniz,  noi  possiamo  andare  più 
oltre  e  risalire  fino  ad  Aristotele,  il  quale  in  opposizione  al  Pla- 
tonismo avea  riguardato  lo  spirito  come  un  intimo  processo,  che 
dalle  forme  più  basse  ascende  gradualmente  alle  superiori,  e  lo 
avea  chiamato,  nella  celebre  definizione,  èvTEléxeia,  in  quanto  è 
atto  e  forza  viva  deirorganismo,  e  termina  e  si  conchiude  in  se 
medesimo  (1).  Ora  la  dottrina  di  Herbert  Spencer,  come  è  stato 
giustamente  osservato,  è  il  reciso  contrapposto  della  entelechia 
aristotelica.  E  nel  fatto  chi  percorre  da  un  capo  all'altro  la  Psi- 
cologia dello  Spencer  s'accorge  che,  come  nel  processo  teoretico 
della  conoscenza,  cosi  nel  processo  pratico  della  volontà,  l'attività 
interiore  si  risolve  nel  lavorìo  meccanico  dell'associazione,  e  che 
di  più  la  vita  psichica  al  pari  della  vita  fisica  non  è  che  un  ri- 
flesso delle  relazioni  esteriori  (2).  È  ben  vero  che  lo  Spencer  alla 
fine  della  sua  Analisi  generale,  perviene  alla  stessa  conseguenza 
dell' Helmholtz,  ad  un  Realismo  che  egli  chiama  "  trasformato  „ 
(Transfigured  Realism,  corrispondente  all'Idealrealismus  di  Helm- 
holtz), secondo  il  quale  le  nostre  sensazioni  sono  simboli  di  qualche 
cosa  che  non  conosciamo  in  sè  stessa.  Nè  vi  può  esser  dubbio  che  il 
relativismo  dello  Spencer  sia  di  fatto  un  riflesso  del  fenomenalismo 
kantiano  ;  come  la  sua  teorica  dell'Inconoscibile  è  una  riproduzione 
della  cosa  in  sè  del  Kant.  Qui  però  non  sta  il  nodo  della  questione. 
Lo  Spencer,  com'è  naturale,  riconosce  che  l'area  della  coscienza 
(per  usare  una  sua  espressione)  è  ben  altra  cosa  dal  mondo  esterno, 
e  dalle  sue  reazioni  ;  sebbene  date  queste,  rivivano  necessariamente 
le  relazioni  interne.  Ma  ciò  che  preme  è  di  spiegare  come  avviene 
la  coesione  degli  stati  interni,  lo  stabilirsi  di  certi  rapporti  neces- 
sari nella  coscienza,  qual'è  il  congegno  del  processo  interiore.  Si 
domanda:  queste  serie,  questi  aggruppamenti  degli  stati  psichici 
si  formano  per  un  lavoro  meccanico,  o  coU'intervento  di  una  at- 
tività originaria  che  il  Kant  ha  chiamato  la  sintesi  dell'appercezione  ? 
—  E  lo  stesso  può  domandarsi  intorno  ai  fenomeni  organici,  ai 
fatti  della  vita.  Quello  che  al  di  fuori  è  movimento  meccanico, 
nell'organismo  diviene  stimolo,  poi  sensazione,  infine  reazione  mu- 


(1)  Cfr.  il  nostro  libro  Interpretazione  panteistica  di  Platone,  1881,  p.  280. 

(2)  V.  già  First  Principles,  c.  IV  {Principles  of  Psi/ch.,  Part.  Ili,  c.  I). 
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scolare.  Ma  frattanto  questa  trasformazione,  anche  secondo  lo 
Spencer,  non  implica  una  forza  vitale,  una  spontaneità  dell'orga- 
nismo indipendente  dalle  relazioni  esteriori.  Ora^  come  già  di- 
cemmo, questa  funzione  sintetica  della  coscienza  è  stata  ricono- 
sciuta e  finamente  studiata  dalla  psicologia  empirica  tedesca  (1), 
è  quasi  interamente  esclusa  dallo  Spencer  e  dalla  scuola  inglese 
in  generale. 

Non  basta  dunque  riconoscere  che  le  relazioni  interne  della  co- 
scienza non  ripetono,  senza,  trasformarle,  le  relazioni  del  mondo 
esteriore,  per  riprodurre  il  Kantismo;  bisogna  dimostrare  che  le 
associazioni  costanti  e  necessarie  nella  coscienza  non  provengono 
dall'esperienza  esteriore,  bensì  da  una  funzione  originaria  dello  spi- 
rito, l'attività  ordinatrice  e  formale.  Ne  vale  obbiettare  che  "  se 
"  v'ha  una  scuola  che  non  possa  spogliare  lo  spirito  d'attività 
"  propria  ed  originale,  questa  è  l'evoluzionista;  perchè  per  essa  la 
"  conoscenza  non  è  un  puro  associazionismo,  non  è  mera  composi- 
"  zione  e  ricomposizione  d'elementi  semplici,  ma  è  processo  evo- 
"  lutivo,  per  cui  nei  gradi  superiori  della  conoscenza  non  v'ha  una 
"  mera  somma  degli  elementi  semplici,  ma  un  prodotto  nuovo,  una 
"  nuova  funzione  „  che  "  l'evoluzionismo  significa  dinamismo  „,  cioè 
un  processo  in  cui  non  v'ha  più  equivalenza  tra  una  forma  infe- 
riore e  la  superiore,  ma  un  prodotto  nuovo  come  nella  combina- 
zione chimica,  Tutta  questa  è  critica  giusta  ed  esatta  della  scuola 
inglese,  è  una  legittima  deduzione  alla  quale  noi  facciamo  plauso 
di  gran  cuore;  ma  non  si  può  chiamare  una  interpretazione  ob- 
biettiva ed  esatta  della  dottrina  spenceriana. 

Lo  spirito  essendo^  secondo  lo  Spencer,  un  adattamento  di  re- 
lazioni interne  alle  relazioni  esterne,  tutte  le  operazioni  intellet- 
tuali consistono  nello  stabilire  relazioni  e  gruppi  di  relazioni  fra 
gli  stati  irreducibili  della  nostra  coscienza,  direttamente  prodotti 
in  noi  dalle  azioni  nostre  e  da  quelle  delle  cose  circostanti.  —  Ma 
come  si  stabiliscono  queste  relazioni?  Come  l'unità  primitiva  delli 
stati  di  coscienza  (feeling s)  si  consolida  in  sensazioni,  e  le  sensa- 
zioni e  i  rapporti  loro  si  stabiliscono  in  stati  definiti  di  coscienza? 


(1)  Vedasi,  ad  esempio,  il  Wundt,  Grundzuge  der  physiologischen  Psy citologie, 
voi.  II,  p.  391  e  seg.  (2»  ed.,  Leipzig,  1880),  cap.  15,  2.  Staude  in  "  Wundt's 
Philosophische  Studien  „,  I,  2,  p.  192  ss.,  1882. 
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Come  i  gruppi  vivi  di  sensazioni  prodotte  da  un  oggetto  speciale 
si  uniscono  colle  forme  più  deboli  di  simili  gruppi  prodotti  per 
rinnanzi?  —  Tutto  questo  avviene,  risponde  il  filosofo  inglese,  per 
la  natura  primitiva  delli  stati  di  coscienza  i  quali  hanno  maggiore 
0  minore  associabilita,  maggiore  o  minore  attitudine  a  porsi  in 
relazione  gli  uni  con  altri;  p.  es.,  questa  affinità  predomina  nelli 
stati  psichici  prodotti  dalle  eccitazioni  esterne,  minore  è  invece  in 
quelli  prodotti  da  relazioni  interne  (emozioni).  Le  serie  delli  stati 
psichici  si  stabiliscono,  si  fissano  da  sè,  e  dalla  loro  combinazione 
nascono  le  forme  più  alte  dello  spirito.  Gruppi  vivi  di  stati  psi- 
chici si  accoppiano  colle  forme  deboli  di  gruppi  simili  precedenti, 
e  così  si  forma  Videa.  Essa  quindi  risulta  da  stati  di  coscienza 
(feelings)  simili,  aventi  relazioni  simili,  che  sono  sorti  nella  co- 
scienza di  tempo  in  tempo,  ed  hanno  formato  una  serie  consoli- 
data, i  cui  membri  hanno  parzialmente  o  completamente  perduta 
la  loro  individualità  (1).  Questa  unione  diviene  sempre  più  com- 
plessa, poiché  la  legge  della  composizione,  per  lo  Spencer,  non  è 
che  un  aggruppamento  sempre  più  vario  di  stati  di  coscienza,  dei 
loro  gruppi,  dei  loro  rapporti,  E  come  l'evoluzione  generale,  anche 
l'evoluzione  mentale  è  una  integrazione  progressiva.  Una  sensa- 
zione è  una  serie  integrata  di  scosse  nervose  (nervous  shock)  che 
sono  l'unità  elementare  della  coscienza.  Dalla  integrazione  di  due 
0  più  serie  si  formano  le  sensazioni  composte,  e  i  gruppi  di  sen- 
sazioni; e  colla  integrazione  va  di  pari  passo  la  crescente  etero- 
geneità e  determinatezza  (definiteness)  dei  gruppi  integrati  di  stati 
interni.  Ma  donde  proviene  questa  eterogeneità?  Non  da  una  nuova 
funzione,  bensì  dalla  "  combinazione  e  ricombinazione  di  quelle 
unità  elementari  in  molteplici  guise  „.  Ora  questo  che  altro  è  se 
non  schietto  meccanismo?  —  Altri  potrebbe  bensì  domandarsi 
come  mai  fra  le  sensazioni  elementari  e  i  fenomeni  superiori  po- 
trebbe esservi  equivalenza  per  la  psicologia  evoluzionista?  Ma 
lo  Spencer  risponde  riponendo  la  differenza  solo  nella  comples- 
sità maggiore,  non  già  in  una  novità  di  funzione.  Le  più  alte 
forme  dello  spirito,  dove  la  complessità  è  massima,  ci  rivelano 


(1)  Principles  of  Psijch.  Parte  II,  chap.  2.  The  composition  of  Mind,  p.  182: 
su  queste  definizione  spenceriana  dell'idea  si  vedano  l'esatte  considerazioni 
del  Ferri,  "  Atti  della  R.  Accademia  dei  Lincei  „,  voi.  CCLXXV,  1878. 
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lo  stesso  metodo  di  composizione  delle  inferiori  ;  e  la  verità  si 
è  che  esso  trovasi  identico  in  tutta  la  svariata  costruzione  men- 
tale (1).  Ora  è  certo  necessaria  a  questa  crescente  composizione 
mentale  la  struttura  più  complessa  dei  centri  nervosi  e  delle  loro 
funzioni;  ma  nei  centri  superiori  non  si  svolge  una  forza  nuova, 
bensì  una  combinazione  più  definita,  piìi  complessa,  delli  stessi  fat- 
tori elementari  della  vita  psichica;  e  a  quella  guisa  che  il  sistema 
nervoso  varia  per  la  quantità  di  movimento  sviluppato,  e  per  la 
complessità  di  questo  movimento,  ma  come  insegnano  la  fisiologia 
e  la  biologia,  è  dapertutto  identico  nelle  proprietà  e  nella  struttura, 
COSI  gli  stati  elementari  della  vita  psichica  si  trovano  associati 
variamente  nelle  forme  superiori  della  coscienza,  e  la  combina- 
zione loro  più  complessa  domandasi  intelletto. 

E  a  questo  stesso  risultato  s'arriva  mediante  l'analisi  che  forma 
la  seconda  sezione  della  psicologia  spenceriana.  Anche  l'analisi  di- 
mostra che  la  funzione  della  intelligenza  consiste  nello  stabilire 
rapporti  e  gruppi  di  rapporti  fra  gli  stati  di  coscienza  elementari. 
I  rapporti  poi  non  sono  che  modificazioni  della  coscienza,  cioè  "  i 
modi  secondo  i  quali  siamo  affetti  dal  porre  in  paragone  fra  di 
loro  sensazioni,  ricordi  di  sensazioni  o  ambedue  insieme  „  (2). 
Questi  rapporti  si  subordinano,  riducendosi  tutti  alla  forma  fon- 
damentale di  somiglianza  e  di  differenza.  Ma  la  ricerca  analitica 
procede  ancora,  e  ricerca  i  fenomeni  più  semplici  che  esprimono 
questi  rapporti  primordiali.  Ora  l'elemento  ultimo  della  coscienza 
è  un  "  mutamento  „  (change,  v.  c.  XXVI),  ed  ogni  fenomeno  men- 
tale complesso  riducesi  a  un  gruppo  coordinato  di  mutamenti.  La 
coscienza  può  dirsi  quindi  una  successione  ordinata  di  mutamenti 
combinati  e  disposti  in  un  modo  speciale;  e  il  suo  sviluppo  non  è 
che  l'organamento  di  essi.  Questo  processo  non  è  però  una  funzione 
originaria  ed  irreducibile  di  una  attività  dello  spirito.  A  misura 
che  succedono  nella  coscienza  i  mutamenti  provocati  dal  mondo 
esteriore  si  stabiliscono  fra  essi  dei  rapporti  di  uguaglianza  e 


(1)  Non  possiamo  astenerci  dal  riferire  le  precise  parole  dello  Spencer,  Prin- 
ciples  of  Psych.,  parte  II,  chapter  2,  p.  184.  The  Method  of  composition  remains 
the  same  throughout  the  entire  fabric  of  Mmd,  the  formation  of  its  simplest 
feelings  up  to  the  formation  of  those  immense  and  complex  aggregates  of  feelings 
which  characterite  its  highest  developments. 

(2)  Princ.  of  Ps.,  parte  VI,  c.  18,  voi.  II,  p.  255. 
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di  differenza,  in  modo  che  dopo  una  serie  lunghissima  di  espe- 
rienze il  loro  vincolo  diviene  indissolubile  e  necessario.  Così  in 
tutti  i  fenomeni  dell'intelligenza  scuopresi  l'unità  di  composizione. 
Ma  chi  paragoni  questa  unità  di  composizione  dei  fatti  psichici 
ammessa  nella  psicologia  dello  Spencer,  con  quella  che  l'Helmholtz, 
e  specialmente  il  Wundt  riconoscono,  s'accorge  agevolmente  del 
loro  profondo  divario.  Il  Wundt  inverte  l'ipotesi  del  sensismo,  in 
parte  accettata  dallo  Spencer,  ponendo  a  fondamento  di  tutta  la 
vita  psichica  un  processo  logico,  il  ragionamento  (schluss).  fatti- 
vità originaria  dello  spirito  scuopresi  quindi,  secondo  il  fisiologo 
di  Lipsia,  perfino  nel  fatto  elementare  della  sensazione,  che  è  una 
sintesi  di  premesse;  sebbene  queste  sieno  inconscienti  come  la 
scossa  nervosa  dello  Spencer.  E  quella  attività  sintetica  ritrovasi 
in  tutti  i  giudizi,  le  idee,  e  i  sentimenti.  Come  si  vede,  qui  siamo 
in  pieno  Dinamismo,  poiché  nel  composto  vi  ha  ben  più  che  non 
sia  nei  semplici  componenti:  nella  conclusione  del  ragionamento, 
oltre  i  termini,  vi  ha  il  loro  rapporto.  —  Qual'è  invece  l'unità  di 
composizione  ammessa  dallo  Spencer?  L'unità  di  composizione  anche 
per  lui  è  nella  forma  del  pensiero  (form  of  thought)  ;  ma  lo  Spencer, 
pur  serbando  l'espressione  kantiana,  ha  tutt'altro  concetto.  Non 
è  il  ragionamento  che  trovasi  nelle  forme  più  semplici  della  co- 
scienza, bensì  all'incontro  non  solo  le  percezioni,  ma  i  più  com- 
plicati processi  del  ragionamento  si  risolvono  in  intuizioni,  in 
semplici  rapporti  di  uguaglianza  (likeness)  e  di  disuguaglianza 
(unlikeness)  ;  rapporti  che  costituiscono  la  struttura  generale  della 
conoscenza  (1).  Queste  relazioni  poi  si  ordinano,  si  classificano,  si 
assimilano,  e  in  questa  assimilazione  d'impressioni  sta  il  processo 
essenziale  del  pensiero. 

Vedemmo  già  altrove  (2)  che  nel  Kantismo  la  forma  del  pen- 
siero è  essa  medesima  un  processo,  poiché  non  è  altro  che  fun- 
zione unificatrice;  e  questa  proviene  dalla  unità  sintetica  dell'ap- 
percezione. Il  nesso  delle  sensazioni  e  delle  serie  loro  non  può 
essere  dato  pel  Kant  dalla  sola  uguaglianza  e  disuguaglianza,  ma 
diviene  necessario  ed  universale  solo  in  virtù  della  attività  inte- 
riore. Da  questi  concetti  è  ben  lontano  lo  Spencer,  e  per  quanto 


(1)  Op.  cit.,  parte  VI,  c.  XXVII,  voi.  II,  p.  297. 

(2)  "  Giornale  Napoletano  „,  novembre  1880. 
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faccia  non  riesce  a  superare  il  meccanismo.  E  lo  stesso  deve  dirsi 
del  processo  pratico.  La  volontà  non  è  una  attività  originaria, 
ma  differisce  solo  per  maggiore  complessità  dalle  azioni  automa- 
tiche ed  istintive.  Se  fra  lo  stimolo  e  la  reazione  vi  è  continuità 
e  quella  connessione  si  è  fissata  nella  struttura  organica,  l'azione 
è  automatica.  Ma  se  la  reazione  è  incoerente  rispetto  allo  sti- 
molo, comincia  a  spuntare  la  coscienza,  poiché  l'azione  è  molto 
pili  complessa,  producendosi  la  rappresentazione  ideale  non  di  essa 
soltanto,  ma  di  molte  altre  serie  di  possibili  reazioni.  Queste 
serie  sono  quindi  già  entrate  in  conflitto  fra  di  loro,  e  da  questa 
lotta  di  vari  stati  di  movimento  iniziale  che  tendono  a  tradursi, 
è  nata  la  coscienza.  Quando  poi  un  gruppo  prevale  e  si  traduce 
in  azione  la  coscienza  si  traduce  in  volizione  (1).  L'analisi  della 
coscienza  distrugge  così  la  illusione  della  libertà,  la  quale  nasce 
dal  supporre  che  Vio  sia  qualche  cosa  di  diverso  da  ogni  stato 
di  coscienza  in  ogni  determinato  momento,  ed  oggettivamente  è 
confermata  dalla  grande  variabilità  delle  azioni  umane  (2).  La 
volontà  dunque,  per  lo  Spencer,  non  è  una  attività  indipendente, 
ma  si  risolve  in  un  aggregato  meccanico  di  opposte  tendenze  e 
in  ciò  si  riaccosta  alla  meccanica  delle  rappresentazioni  di  Herbart. 
Ma  laddove  per  l'Herbart  le  rappresentazioni  hanno  una  forza 
propria  e  indipendente  e  dallo  spirito  e  dalla  natura,  per  lo  Spencer, 
il  nesso  fra  gli  stati  psichici  è  proporzionato  alla  frequenza  colla 
quale  si  sono  successi  nella  esperienza,  e  l'atto  volontario  risponde 
all'azione  esterna  {Princ.  of  PsychoL,  I,  500). 

Così  veduto  come  alla  psicologia  spenceriana  manca  il  concetto 
dinamico  della  psiche,  che,  come  vedremo,  è  riconosciuto  dalla 
scuola  tedesca,  rimane  a  toccare  l'altro  punto  ;  la  spiegazione  bio- 
logica che  la  scuola  inglese  dà  dell'elemento  a  priori  nella  cono- 
scenza, basta  a  dar  ragione  di  tutti  i  caratteri  dell'a  priori  formale 
del  Kant  ?  —  Il  prof.  Tarantino  non  ne  dubita  punto.  "  Va  priori 
"  della  scuola  inglese,  egli  dice,  non  è  altro  che  la  traduzione  in 

"  linguaggio  fisiologico  della  forma  kantiana       Kant  parla  delle 

"  sue  forme  come  di  qualcosa  di  ideale,  perchè  la  fisiologia  e  la 
"  biologia  non  gli  venivano  in  soccorso.  Ma  oggi  col  sussidio  di 


(1)  Spencer,  Principles  of  Psijch.,  I,  495-99. 

(2)  Princ.  of  Psych.,  I,  500-503. 
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"  queste  scienze,  veniamo  a  farci  un'idea  chiara  e  precisa  della 
"  divinazione  kantiana  „.  —  Notisi  bene  che  il  Tarantino  non  ha 
alcuna  ragione  di  rimproverarci  "  un  sacro  orrore  „  per  il  posi- 
tivismo, e  tanto  meno  per  l'empirismo  inglese  ;  poiché  al  pari  di 
lui  ammiriamo  l'ampia  concezione  della  vita  che  ha  la  scuola  del- 
l'evoluzione, e  riconosciamo  che  lo  studio  fisiologico  e  biologico 
delle  condizioni  organiche  in  cui  svolgesi  la  conoscenza  è  non  solo 
utile  ma  necessario  a  spiegare  l'attività  originaria  e  il  suo  sviluppo. 
Questa  ampia  concessione  che  noi  facciamo  non  ci  toglie  però 
d'avvertire  le  gravi  lacune  della  teorica  evoluzionistica  in  psico- 
logia, mentre  poi  la  questione  nostra  non  è  dottrinale  quanto  prin- 
cipalmente storica. 

Noi  ci  domandiamo  pertanto  :  la  funzione  dei  centri  nervosi  che  si 
sviluppa  nell'esperienza  individuale  ed  è  preparata  nella  secolare 
evoluzione  della  specie,  come  vuole  la  scuola  inglese,  può  chia- 
marsi sufficiente  interpretazione  dell'a  priori  kantiano  ?  Dicemmo 
già  che  la  vita  psichica,  come  nelle  forme  inferiori  automatiche 
ed  instintive,  così  nelle  forme  più  alte  della  ragione  consiste  per 
lo  Spencer,  in  un  adattamento  alle  relazioni  esterne.  La  diffe- 
renza quindi  tra  i  fatti  razionali  ed  istintivi  non  può  essere  che 
di  grado;  consiste  cioè  nel  carattere  di  queste  relazioni  e  coe- 
sioni interne.  Quando  per  una  crescente  complessità,  e  una  fre- 
quenza decrescente  l'adattamento  automatico  delle  relazioni  interne 
alle  esterne  diviene  incerto  ed  esitante,  gii  atti  che  chiamiamo 
istintivi  si  trasformano  in  razionali  ;  e  questi  poi  alla  lor  volta 
per  una  ripetizione  continuata  ritornano  automatici  (1).  I  fatti  ra- 
zionali hanno  dunque  per  carattere  una  complessità  maggiore,  ma 
anche  una  minor  coerenza,  e  la  coscienza  si  scopre  là  dove  trovasi 
maggiore  incertezza.  Qui  siamo  proprio  all'opposto  della  funzione 
sintetica  a  priori  del  kantismo,  la  quale  consiste  nello  stabilire  un 
nesso  generale  e  costante  fra  i  termini  accidentalmente  associati 
nel  giudizio  percettivo. 

Se  però  all'esperienza  individuale,  continua  lo  Spencer,  noi  ag- 
giungiamo l'eredità  psichica,  cioè  l'esperienza  della  specie,  allora 
si  spiega  come  quelle  forme  necessarie  del  pensiero  che  ci  sem- 
bravano ingenite  abitudini  dello  spirito,  sieno  poi  il  lento  prodotto 


(1)  Princ.  of  Psi/ch.,  voi.  I,  parte  IV,  c.  VII,  p.  453. 
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della  secolare  evoluzione.  Così  le  forme  a  priori  della  sensibilità, 
lo  spazio  ed  il  tempo  non  sono  che  relazioni  mentali  istintive 
rese  organiche  nella  vita  della  specie.  Il  significato  dell'a  priori  è 
dunque  questo  per  lo  Spencer  :  "  Nella  struttura  del  sistema  ner- 
voso esistono  certe  relazioni  prestabilite  rispondenti  alle  relazioni 

esteriori  ,  relazioni  che  sono  potenzialmente  presenti  prima  che 

nascano  in  forma  di  connessioni  nervose  definite  ;  che  sono  ante- 
cedenti e  indipendenti  dall'esperienza  individuale,  e  si  dispiegano 

automaticamente  colle  prime  conoscenze         Ma  queste  relazioni 

interne  predeterminate,  sebbene  indipendenti  dalla  esperienza  indi- 
viduale, non  sono  però  indipendenti  dalle  esperienze  in  generale  ; 
esse  sono  determinate  dall'esperienza  dei  precedenti  organismi  „  (1). 
E  solo  in  questo  modo  si  può  riconciliare,  per  lo  Spencer,  l'ipo- 
tesi sperimentale  e  la  trascendentale  {Ivi^  467).  Ne  diversamente 
dallp  Spencer  intende  la  cosa  il  Lewes,  il  quale  forse  in  un  modo 
pili  esatto  ha  formolato  la  teoria  della  scuola  evoluzionista  intorno 
al  problema  della  conoscenza  (2).  La  considerazione  psicogenetica 
del  problema  serve,  nel  parere  suo^  a  conciliare  le  opposte  ipotesi 
sensistica  e  idealistica.  Se  noi  ricerchiamo  la  genesi  dei  prodotti 
mentali,  non  già  come  essi  sono  nella  coscienza  adulta,  scuopri- 
remo  ch'è  impossibile,  da  un  lato,  scindere  le  sensazioni  dai  pro- 
cessi logici  del  pensiero,  e,  dall'altro,  negare  che  il  pensiero  non  sia 
un  processo  per  il  quale  si  aggruppano  differenti  sensazioni,  for- 
mando un  prodotto  dissimile  dai  componenti,  come  un  composto 
chimico  presenta  diversità  ben  distinte  dalle  sostanze  elementari 
da  cui  resulta.  Ora  la  sensazione  non  è  per  il  Lewes,  che  la  rea- 
zione dell'organismo  senziente  ad  uno  stimolo,  e  la  esperienza  che 
ne  risulta  niente  altro  che  un  gruppo  di  sensazioni  fissate  nella 
nostra  struttura  organica.  Ogni  organismo  quindi  deve  portare  in 
se  le  condizioni  statiche  di  quei  resultati  dinamici  che  si  manife- 
stano nella  percezione,  giudizi^  istinti  e  cosi  via  ;  o  in  altre  parole, 
le  leggi  e  le  forme  pel  pensiero  sono  connate,  e  in  questo  senso 
a  priori  ;  ma  insieme  sono  parti  dell'esperienza  individuale  o  della 
specie,  e  nell'uno  e  nell'altro  caso,  a  posteriori. 


(1)  Op.  cit.,  parte  IV,  c.  VII,  voi.  I,  pag.  470. 

(2)  Lewes,  Prohlems  of  Life  and  Mind,  c.  11,  I,  p.  207-243.  Una  tendenza 
più  strettamente  empirica  manifesta  il  Bain,  Menta!  and  Moral  science,  I, 
p.  181-86. 
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Se  non  che,  mentre  questo  lavoro  secolare  accumulato  e  tras- 
messo per  via  della  eredità  naturale  è  senza  dubbio  di  somma  im- 
portanza a  spiegare  l'attività  sintetica  della  coscienza,  e  l'imme- 
diatezza della  intuizione  individuale  che  il  Nativismo  mette  in 
rilievo,  è  esso  stesso  un  processo  inesplicabile  senza  presupporre 
una  attività  originaria  che  ne  sia  il  fondamento,  giacche  anche  la 
specie  nel  suo  insieme  può  considerarsi  come  un  grande  individuo 
che  si  svolge  nell'esperienza  dei  secoli.  Ne  la  ipotesi  psicogenetica 
deWa  priori  potrebbe  divenir  mai  teorema  ;  poiché  non  se  ne  può 
dare  dimostrazione  alcuna,  limitandosi  la  nostra  conoscenza  allo 
stato  psichico  della  coscienza  adulta.  Da  ciò  deriva  la  insuffi- 
cienza di  questa  ipotesi  a  cangiare  o  a  spingere  innanzi  il  problema 
critico  (1).  Già  altra  volta  scrivemmo  che  nella  spiegazione  biolo- 
gica :  "la  difficoltà  è  allontanata  non  risoluta,  poiché  rinasce 
sempre  il  problema  ;  in  qual  modo  si  potè  formare  anche  nella 
evoluzione  di  quella  associazione  delle  sensazioni  che  costituisce 
la  serie  spaziale  „.  —  Ma  oltre  a  ciò,  nessuna  esperienza  sia  indi- 
viduale, sia  specifica,  può  dare  la  necessità  e  l'universalità  che  la 
Critica  della  Ragion  pura  ripone  nell'elemento  formale.  Nella  psi- 
cologia dello  Spencer,  questa  costanza  e  persistenza  fra  gli  stati 
psichici  è  un  riflesso  dell'esperienza  esteriore,  poiché  fra  le  rela- 
zioni interne  e  le  esterne  v'ha  perfetta  proporzionalità  e  corri- 
spondenza. Le  relazioni  che  sono  assolute  e  necessarie  al  di  fuori, 
sono  pure  necessarie  in  noi  ;  le  relazioni  che  sono  fortuite  al  di 
fuori,  son  fortuite  in  noi  (2).  Nel  kantismo  all'incontro,  affinché 
un'associazione  provvisoria  e  mutevole,  un  giudizio  che  i  Prolego- 
meni chiamano  percettivo  (3)  si  trasformi  in  un  nesso  stabile  e 
necessario,  in  un  giudizio  sperimentale  ed  obbiettivo,  occorre  l'at- 
tività sintetica  dell'appercezione,  la  quale  non  potrebbe  aver  luogo 
senza  l'identità  dell'eo  con  sé  stesso. 

Tutto  il  nodo  della  teoria  critica  della  conoscenza  sta,  difatti,  in 
questo  progressivo  concentramento  o  sintesi  intorno  all'unità  del 
soggetto,  senza  la  quale  non  potrebbe  darsi  conoscenza  alcuna. 
Ora  questa  sintesi  che  deve  farsi  fra  il  dato  empirico  dell'intui- 


(1)  Cfr.  ScHULTZE,  Philos.  d.  Naturioissenschaft,  li,  36,  1882. 

(2)  Spencer,  Principles  of  Pst/ch.,  parte  IV,  e.  11,  I,  p.  417. 

(3)  Kant's,  Prolegomena,  §  18,  p.  50,  ecl.  Erdmann,  1878. 
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zione  e  la  categoria,  comincia  nella  sinopsi  o  sintesi  dell'appren- 
sione, la  quale  consiste  nell'unificare  il  molteplice  nell'unità  del- 
l'intuizione, vale  a  dire  nel  tenere  distinte  le  varie  sensazioni  e 
nel  collegarle  insieme  in  un'unica  serie  (spazio  e  tempo)  (1).  Alla 
sintesi  dell'apprensione  tien  dietro  la  sintesi  della  riproduzione,  la 
quale  consiste  nella  possibilità  di  riprodurre  coll'immaginazione 
tutta  la  serie;  senza  la  presenza  dell'oggetto,  dato  un  elemento  di 
essa  ;  il  che  presuppone,  da  un  lato,  che  i  fenomeni  sien  collegati 
da  nessi  regolari  e  costanti,  e  dall'altro  un  principio  a  priori,  cioè 
una  unità  sintetica,  che  renda  possibile  quella  riproduzione  (2).  Se 
non  che  ogni  riproduzione  sarebbe  vana  senza  la  coscienza  che  ciò 
che  ora  pensiamo  è  identico  a  ciò  che  pensammo  ;  la  restituzione 
nel  concetto  non  sarebbe  possibile  senza  l'identità  del  soggetto, 
cioè  senza  l'unità  della  coscienza,  o  la  sintesi  della  ricognizione. 
Questa  appercezione  trascendentale  deve  però  distinguersi  dall'ap- 
percezione empirica  o  senso  interno  che  si  associa  ad  ogni  stato 
psichico,  e  del  quale  è  condizione  originaria,  poiché  essa  non  signi- 
fica altro  che  l'identità  della  funzione  nel  raccogliere  il  molteplice 
nell'unità  d'una  conoscenza.  Identità  di  coscienza  equivale,  dunque, 
ad  identità  di  funzione  unificatrice  nei  concetti,  e  questa  è  neces- 
sariamente a  priori. 

Tutta  questa  teorica  dell'appercezione,  mentre  è  posta  come  fon- 
damento della  conoscenza,  ci  mostra  come  la  parte  vitale  della 
critica  kantiana,  come  hanno  veduto  il  Cohen  e  il  Riehl  (3),  non 
sta  nel  riconoscere  come  elementi  a  priori  le  forme  dell'intuizione 
(spazio  e  tempo)  e  le  singole  categorie,  ma  principalmente  nell'unità 
sintetica  dell'appercezione  e  nella  funzione  originaria  della  coscienza 
come  condizione  dell'esperienza  ;  nel  quale  punto  sta  l'accordo  so- 
stanziale del  criticismo  colla  psicologia  empirica  tedesca.  Si  può, 
difatti,  discutere  se  la  rappresentazione  spaziale  sia  qualche  cosa 
d'originario  o  di  derivato,  se  la  categoria  di  causalità  o  di  fina- 
lità sieno  a  priori  o  ricavate  dalla  esperienza;  ma  non  si  può  ne- 


(1)  Kritik  d.  rein.  Verniinft,  II  Th.  I,  Abth,  testo  della  prima  edizione  p.  594 
(ediz.  Erdmann,  1884). 

(2)  Ibid.,  p.  596. 

(3)  Cohen,  Kant's  Theorie  der  Erfahrung.,  p.  87  ss.,  1871;  Riehl,  Der  philo- 
sophische  hriticismus,  TI,  p.  86,  1879. 
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gare  che  non  sia  originaria  quella  funzione  sintetica  che  nell'un 
caso  e  nell'altro  rannoda  il  molteplice  o  in  una  forma  intuitiva  o 
in  un  nesso  razionale.  Il  Kant  stesso,  come  abbiamo  visto,  ci  avverte 
che  il  tempo  è  condizione  formale  del  senso  interno;  ma  che  questo 
come  ogni  esperienza,  ha  per  sua  condizione  necessaria  l'apperce- 
zione trascendentale  (1). 

Se  noi  volgiamo  ora  uno  sguardo  alla  psicologia  fisiologica  te- 
desca^ è  facile  avvederci  quanto  essa  si  discosti  dal  meccanismo 
della  scuola  dell'evoluzione,  e  insieme  si  mantenga  nel  suo  fondo 
fedele  al  concetto  critico  dell'attività  interiore.  Mentre,  come  ab- 
biamo veduto,  lo  Spencer  e  il  Lewes  considerano  il  kantismo  come 
fondamento  di  ogni  metafisica  ad  esso  succeduta,  è  importante  il 
vedere  come  i  più  insigni  rappresentanti  dell'empirismo  tedesco  o 
contemporaneo  si  argomentano  di  riconnettersi  al  fondatore  del 
Criticismo.  In  opposizione  all'Hegel,  la  filosofia  kantiana,  dice 
l'Helmholtz  (2),  esaminando  le  fonti  e  la  legittimità  della  cono- 
scenza giovò  alle  scienze  naturali  ;  poiché  il  Kant  pose  nella  sua 
vera  luce  il  problema  conoscitivo  allorché  dall'esperienza  ricavò  il 
contenuto  di  ogni  sapere,  distinguendo  ciò  che  nelle  forme  delle 
nostre  intuizioni  e  rappresentazioni  dipende  dalla  attività  propria 
del  nostro  spirito  (3).  Per  tutto  ciò  che  concerne  insomma  il  con- 
tenuto essenziale  della  dottrina  del  Kant,  l'empirismo  moderno, 
afferma  l'Helmholtz  (4),  muovesi  sul  terreno  del  suo  sistema.  Ne 
meno  esplicitamente  di  lui  il  Wundt  (5)  riconosce  nelle  proprie 
dottrine  uno  sviluppo  della  teorica  kantiana. 

Ma  se  pur  non  vi  fossero  tali  esplicite  dichiarazioni  bastereb- 
bero le  dottrine  stesse  del  Wundt  e  dell'Helmholtz  a  dimostrare 
come  essi  sieno  i  veri  interpreti  dello  spirito  scientifico  del  criti- 
cismo kantiano  ;  se  non  riprodotto  con  storica  fedeltà,  elaborato 


(1)  Kritik  d.  rein.  Verri.,  II,  Th.  I,  Abth  (testo  della  prima  ediz,),  ed.  Erd- 
mann,  p.  599. 

(2)  Helmholtz,  Popidàre  Wissmsch.  Vortrdge,  T,  1,  p.  6. 

(3)  Phijsioìog.  Optik,  p.  456,  1867. 

(4)  Tìiatsachen  in  d.  Wahrnehmung,  p.  42,  1879. 

(5)  Wundt,  IJeber  den  Einfiuss  d.  Phil- aiif  die  Erfahrungsivìssen,^.  6,  1876; 
Ueher  die  Aufgahe  d.  Phil.  in  d.  Gegenwart,  1874;  Logik,  I  B,  p.  456,  1880. 
Cfr.  su  questo  puuto  lo  scritto  dei  prof.  Barzellotti  in  "  Nuova  Antologia 
anno  XY,  voi.  XXT,  1880. 
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scientificamente,  secondo  che  i  problemi  dell'età  presente,  come 
l'Erdmann  (1),  riconducevano  al  Kant.  Prendiamo  ad  esempio 
il  Wundt  che  nella  sua  psicologia  fisiologica  ha  ordinate  siste- 
maticamente le  indagini  larghissime  della  scuola  empirica  te- 
desca. Nello  scritto  precedente  vedemmo  in  che  consista  per  lui 
sostanzialmente  il  processo  interiore,  e  come  avvenga  la  sintesi 
psichica  da  cui  nascono  le  forme  dell'intuizione,  lo  spazio  e  il 
tempo.  Qui  giova  guardare  la  cosa  da  un  altro  aspetto.  Nel 
capitolo  XVII  della  IV  sezione  della  psicologia  fisiologica  e  nella 
I  sezione  della  logica,  ove  si  tratta  dello  sviluppo  del  pensiero, 
il  Wundt  esamina  ampiamente  le  leggi  e  le  condizioni  delle  unioni 
0  collegamenti  fra  le  rappresentazioni  ;  così  le  unioni  associa^tive 
0  associazioni  spontanee  (associative  verhindungen),  come  le  unioni 
appercitive  [apperceptive  verbmdungen).  Nella  prima  forma  che 
presenta  due  casi  principali,  l'associazione  simultanea  e  succes- 
siva, dioi  scuopriamo  già  come  condizione  originaria  l'apperce- 
zione, sebbene  abbia  carattere  passivo.  Quando  l'azione  dell'atti- 
vità appercettiva  modifica  codeste  combinazioni  spontanee,  abbiamo 
la  forma  superiore  della  associazione  attiva  e  consapevole  per 
mezzo  d'una  sintesi  appercettiva  (2).  Ma  già  quelle  combinazioni 
associative  non  potrebbero  darsi  senza  una  funzione  sintetica  della 
coscienza  ;  poiché  anche  in  esse  si  ritrova  quello  stesso  processo 
che  domina  tutto  il  corso  della  vita  psichica,  cioè  l'unificazione 
(vereinigung),  o  la  tendenza  di  ogni  stato  psichico  a  collegarsi  con 
altri  stati  affini.  Se  paragoniamo  il  campo  della  coscienza  al  campo 
della  visione,  possiamo  distinguere  una  percezione  semplice  d'una 
rappresentazione  che  è  nel  campo  della  coscienza,  dall'altra  più 
distinta  d'una  rappresentazione  che  entra  nel  punto  della  visione 
pili  chiara,  cioè  l'appercezione.  Ogni  attività  del  pensiero  sta  nel 
potere  di  condurre  una  rappresentazione  a  questo  punto  in  cui  la 
coscienza  si  sente  attiva,  cioè  l'attenzione  (3).  Nè  a  spiegare 
questo  fatto  fa  mestieri,  secondo  il  Wundt,  di  supporre  colla  me- 
tafisica la  unità  di  un'essenza  spirituale  dell'anima,   che  ne  sia 


(1)  Erdmann,  Kant's  kriticismus,  p.  246,  1878. 

(2)  Wundt,  Grimdzuge  der  Phys.  Psych.,  2  Aufl.,  II,  291  ss.,  18S0;  Logik,  I 
(Erkenntnisslehre),  p.  23  ss.,  1880,  cfr.  II,  511,  1883. 

(3)  Wundt,  Fhilosoph.  Studien,  II,  3,  1882. 
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l'azione.  Ma  d'altra  parte  egli  non  sa  consentire  che  le  rappre- 
sentazioni si  ordinino  da  se  per  un  inesplicabile  meccanismo,  e 
riconosce  una  funzione  costante  per  la  quale  le  rappresentazioni 
prima  isolate  si  congiungono  in  nessi  determinati  e  permanenti  (1). 
Così  dunque  se  l'attività  dello  spirito  è,  secondo  il  Wundt,  una 
attività  unificatrice  (eine  verkniipfende  Thatigkeit),  e  chiaro  che  qui 
siamo,  per  così  dire,  dinanzi  ad  una  semplice  variazione  d'un  mo- 
tivo kantiano,  cioè  la  funzione  categorica. 

Più  manifesto  è  il  divario  fra  la  psicologia  dello  Spencer  e 
quella  del  Wundt,  se  si  guarda  il  compito  diverso  che  essi  attri- 
buiscono a  questa  scienza.  La  teorica  della  conoscenza  insegna 
che  l'esperienza  interna  ha  una  realtà  immediata,  mentre  gli  og- 
getti del  pensiero  ci  sono  dati  solo  mediatamente.  Codesta  prece- 
denza dell'esperienza  interna  guida  il  Wundt  nel  determinare  il 
vero  dominio  della  psicologia  ;  giacche  se  la  vita  interiore  forma 
una  connessione  causale  indipendente  dai  fatti  esterni,  come  la 
fisica  studia  i  fenomeni  naturali  senza  darsi  cura  del  valore  delle 
sensazioni  ch'essi  producono,  così  la  psicologia  può  bene  indagare 
la  connessione  della  vita  interiore,  considerando  gli  oggetti  esterni 
come  semplici  rappresentazioni  che  sono  prodotte  da  determinate 
circostanze  e  secondo  leggi  psicologiche  determinate  (2).  Secondo  lo 
Spencer  invece  la  psicologia  non  studia  isolatamente  i  rapporti  tra  i 
fenomeni  interni,  nè  i  rapporti  tra  i  fenomeni  esterni,  ma  solo  il 
rapporto  fra  questi  due  rapporti  {the  connection  between  these  two  con- 
nections)  (3).  Il  che  poi  è  una  necessaria  conseguenza  del  concetto 
diametralmente  opposto  che  lo  Spencer  e  il  Wundt  hanno  di  questo 
rapporto  tra  i  fenomeni  dell'organismo  e  dello  spirito.  Mentre  lo 
Spencer  afferma  che  le  relazioni  esterne  producono  le  interne,  che 
lo  sviluppo  organico  è  la  vera  causa  dello  sviluppo  psichico  (4),  il 
Wundt,  all'opposto,  conclude  che  un'osservazione  più  profonda  ci 
conduce  ad  invertire  questo  rapporto,  e  a  dire  che  "  lo  sviluppo 
fisico  non  è  causa  ma  piuttosto  l'effetto  dello  sviluppo  psichico  „  (5); 


(1)  Wundt,  Grundzuge,  ecc.,  II,  304. 

(2)  Wundt,  Grundzuge,  ecc.,  II,  151. 

(3)  Spencer,  Principles  of  Psycology,  I,  p.  132. 

(4)  Spencer,  Princ.  of  Psych.,  I,  42  i. 

(5)  Wundt,  Grundzuge,  II,  457:  "  Die  physische  Entwicklung  nicht  die  Ui- 
sache,  sondern  vielmehr  die  Wirkung  der  psychischen  Entwicklung  ist 
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poiché,  nel  parer  suo,  perfino  ci  manca  ogni  fondamento  per 
"  ammettere  che  tutto  quello  che  nella  nostra  esperienza  interiore 
"  elabora  il  contenuto  sensibile  delle  percezioni,  e  l'ordina  secondo 
*  norme  logiche  e  morali,  sia  collegato  con  qualche  speciale  pro- 
"  cesso  fisico  „  (1). 

Comunque  sia  di  ciò,  il  concetto  essenzialmente  dinamico  che  il 
Wundt  ha  dell'attività  interiore  in  fondo  concorda  colla  dottrina 
kantiana.  Per  la  psicologia  l'anima  è  analogamente  quello  che  è 
la  materia  per  la  fisica.  Ma  se  la  fìsica  è  necessariamente  con- 
dotta a  presupporre  una  sostanza,  cioè  un  concetto  metafisico  e 
sempre  ipotetico  d'un  sostrato  di  tutti  i  fenomeni  naturali,  che 
si  domanda  materia,  la  psicologia,  per  il  filosofo  di  Lipsia,  non 
è  giustificata  nel  supporre  al  di  là  del  fatto  dell'esperienza  in- 
terna un  sostrato  metafisico  (2).  Che  anzi  il  valore  puramente 
negativo  di  questa  sostanza  immateriale  è  prova  della  sua  origine 
analogica;  e  ad  ogni  modo  questo  concetto  introduce  nella  ricerca 
ipotesi  superflue,  o  almeno  non  aiuta  l'interpretazione  dei  fatti 
psichici  (3).  L'esperienza  interiore  ci  dà  immediatamente  una  serie 
di  processi  psichici,  non  un  oggetto  immutabile,  un  io  come  pura 
attività  che  si  svolge  dalle  forme  inferiori  delle  sensazioni  alle 
più  alte  manifestazioni  del  pensiero  logico  ;  non  la  costanza  di  un 
essere  interno,  bensì  la  continuità  dei  suoi  mutamenti,  e  su  questa 
si  fonda  l'unità  dell'io,  che  pel  Wundt  è  la  attività  sintetica  del- 
l'appercezione. Ora  poiché  l'appercezione  ci  è  data  solo  come  atti- 
vità, non  vi  è  ragione  alcuna  di  ammettere  al  di  là  di  questa  co- 
scienza un  sostrato  immutabile,  e  perciò  appunto  contrario  ai  fatti 
della  vita  psichica  (4). 

È  dunque  per  Wundt  un  doppio  errore  ontologico  l'argomentare 
dall'azione  un'essenza  attiva^  come  dalla  coscienza  permanente 


(1)  Wundt,  Gehirn  und  Seele,  in  "Deutsche  Rundschau  1880,  p.  67; 
Grundzuge,  I,  211  s.,  "  Philosophische  Studien     I,  3,  p.  368,  1882. 

(2)  Grundzuge,  I,  p.  7  s.,  IT,  p.  453;  LogiJc,  1,  p.  486  ss.,  1880,  II,  p.  502  ss., 
1888  ;  Zur  kritik  des  Seelenshegriffs  in  "  Philos.  Studien  „,  II,  3,  p.  487  ss.,  1884. 

(3)  Logik,  II,  p.  504-5.  In  questo  punto  secondario  il  concetto  del  Wundt  è 
diverso  da  quello  di  Kant;  poiché  questi  riconosceva  almeno  il  valore  eu7'i- 
stico  0  regolativo  dell'idea  psicologica;  cfr.  Kritik  d.  rein.  Vernunft,  II,  Th.  2, 
Abt.,  ed.  p]rdmann,  1884,  p.  466. 

(4)  Wundt,  Logik,  II,  p.  507,  1883. 
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arguire  un  permanente  sostrato  ;  e  piuttosto  deve  dirsi  che  la 
continua  attività  dell'appercezione  è  la  fonte  del  concetto  di  cosa 
e  di  sostanza,  in  quanto  che  ad  esso  deve  precedere  la  rappre- 
sentazione dell'unità  dell'oggetto,  che  è  proprio  un  riflesso  dell'unità 
interiore  dell'io  (1).  In  questo  modo  il  Wundt  distingue  nel  senso 
kantiano  l'unità  interiore  del  me  o  Fappercezione  data  nella  conti- 
nuità della  serie  psichica,  dall'idea  metafisica  della  sostanza  im- 
materiale, 0  l'anima.  Egli  anzi  non  dissimula  questo  suo  accordo 
col  Kant,  poiché  l'essenziale  della  sua  dottrina,  egli  dice  (2),  sta 
in  ciò  che  1'  "  io  penso  „,  accompagna  tacitamente  ogni  nostro  pen- 
siero, e  sebbene  non  sempre  con  chiara  consapevolezza,  è  quasi 
sempre  una  parte  cosciente  delle  nostre  rappresentazioni,  che  si 
può  logicamente  non  realmente  disgiungere  da  questa  totalità  (3). 
Nè  meno  evidenti  sono  i  rapporti  con  Kant  nella  Teorica  della 
conoscenza.  Il  pensiero  logico,  che  pel  Wundt  è  una  funzione  uni- 
ficatrice, è  il  vero  a  priori,  poiché  i  suoi  caratteri  di  spontaneità, 
evidenza,  necessità,  universalità,  non  possono  ricavarsi  dall'espe- 
rienza (4).  Ora  la  funzione  del  pensiero  si  mostra  nell'applicare  ai 
dati  sperimentali  i  principi,  i  quali  provengono  dalla  sua  propria 
natura  (5).  E  lo  stesso  principio  di  causalità,  che  più  degli  altri  é 
collegato  all'esperienza,  sebbene  non  sia  derivato  per  associazione 
e  per  abitudine  come  pensano  l'Hume  e  Stuart  Mill,  nè  sia  a  priori 
nel  senso  del  Kant,  ha  un  carattere  essenzialmente  logico  e  razio- 
nale, poiché  non  è  altro  che  l'applicazione  del  principio  di  ragione 
all'esperienza  (6). 


(1)  Logik,  I,  p.  415,  1880;  II,  p.  507. 

(2)  "  Philosoph.  Studien  „,  II,  3,  p.  488,  1884. 

(3)  E  ben  vero  che  il  Wundt,  Logik,  I,  p.  415,  pur  riconoscendo  il  gran 
inerito  di  Kant  di  aver  riposto  il  fondamento  del  concetto  di  cosa  nell'unità 
dell'appercezione,  lo  censura  per  aver  distinto  la  coscienza  pura  dalla  coscienza 
empirica,  come  se  fossero  due  processi  diversi.  Ma  in  fondo,  come  vedemmo, 
Kant  dice  chiaramente  che  la  coscienza  empirica  della  nostra  spontaneità  non 
si  distingue  dall'apprensione  dell'io  interno,  cioè  dalla  sintesi  dell'apperce- 
zione ;  ad  ogni  modo  quell'obbiezione  si  potrebbe  con  ugual  diritto  rivolgere 
anche  contro  la  dottrina  dello  stesso  Wundt. 

(4)  Wundt,  Logik,  I,  10,  33,  ecc.;  Lachelier,  La  Théoì'ie  de  la  Connaissatice 
de  Wundt,  in  "  Revue  Philosophique     juillet,  1880,  p.  21-48. 

(5)  Ib.,  506,  510. 

(6)  Ib.,  551. 
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Che  se  poi  ci  restringiamo  alla  sola  dottrina  dell'Helrnholtz, 
esposta  da  lui  nel  discorso  sui  "  Fatti  nella  Percezione  „,  non  può 
negarsi  che  il  fisico  berlinese  come  è  vicino  al  Kant,  così  è  ben 
lontano  dall'ammettere  Va  priori  biologico  dell'Evoluzionismo  in- 
glese. Noi  già  abbiamo  veduto  come  l'Helmholtz  apertamente  rico- 
.nosca  il  suo  accordo  sostanziale  colle  vedute  kantiane';  e  assai 
lungo  discorso  si  richiederebbe  a  determinare  le  intime  attinenze 
dei  due  pensatori  intorno  al  valore  delle  sensazioni  come  segni 
della  realtà  esterna,  alle  fonti  della  conoscenza,  alla  forma  dell'in- 
tuizione spaziale,  al  valore  degli  assiomi  geometrici,  al  processo 
conoscitivo  in  generale  (1).  Ma  poiché  altri  ha  ripetuto  che  am- 
bedue le  scuole  (inglese  e  tedesca),  convengano  nello  scopo  finale 
di  convertire  Va  priori  astratto  del  Kant  in  qualche  cosa  di  reale 
e  di  fisiologico,  a  noi  giova  osservare  che  a  questo  contraddicono 
apertamente  le  stesse  parole  dell'Helmboltz  sulla  legge  di  causa- 
lità. "^La  legge  causale,  dice  egli,  è  realmente  una  legge  data 
a  priori  e  trascendentale.  Una  deduzione  di  essa  dalla  esperienza 
non  è  possibile  „  (Thais  in  d.  Wahrn.,  p.  41)  ;  poiché  in  primo 
luogo  ogni  esperienza  presuppone  quella  legge,  e  ad  ogni  modo 
l'esperienza  non  ci  potrebbe  dare  l'universalità  e  il  valore  della 
legge  per  l'avvenire  (Ib.  e  Phijsiol.  Optik,  p.  453  s.).  Questa 
dottrina  che  sostanzialmente  è  kantiana,  conduce  l'Helmholtz  ad 
una  conseguenza  ove  pure  concorda  col  Kant  e  coll'Hume,  e  in 
parte  collo  Schopenhauer  (2).  La  rappsesentazione  della  realtà  d'un 
mondo  esterno  essendo  un  passaggio  da  una  percezione  immediata 
ad  oggetti  non  appresi  direttamente,  dipende  da  una  argomenta- 
zione, sebbene  inconsapevole,  dall'effetto  alla  causa  ;  e  tale  è  il 
principio  di  causalità,  perchè  conoscere  la  causa  dall'effetto  non 
significa  in  fondo  altro  che  da  questo  argomentare  la  prima  (3). 
Ne  diversa  è  la  dottrina  del  Kant  su  questo  punto.  "  Se  si  consi- 
"  dorano  i  fenomeni  esterni,  egli  dice,  come  rappresentazioni  che 


(1)  Su  questo  punto  v.  Krausii;,  Kant  und  HelmhoUz,  1878,  spec.  Schwert- 
scHLAGER,  Kant  und  HelmhoUz,  p.  34-95,  1883  ;  cfr.  "  Philosophische  Monàt- 
shefte  1885. 

(2)  Zeller,  Uebeì'  die  Grunde  unser  Glaubens  an  die  Realitdt  der  Aussentvelt, 
in  "  Vorfcràge  und  Abhandkmgen  „,  3  Samml.,  p.  283,  1884. 

(3)  Helmholtz,  Phjjsiol.  Optik,  p.  447  ;  Thais  in  d.  Wahrn.,  p.  27  ;  Schwert- 
SCHLAGER,  Kant  II.  Helmh,,  p.  57  s.,  1883. 
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"  sono  prodotte  in  noi  dai  loro  oggetti  come  cose  che  trovansi  al 
"  di  fuori  di  noi,  non  si  vede  come  si  potrebbe  conoscere  questo 
"  essere  loro  se  non  per  un  ragionamento  dall'effetto  alla  causa  „  (1). 
E  ciò  che  si  afferma  qui  del  principio  di  causa  vale  pel  Kant  di 
ogni  conoscenza  a  'priori^  senza  la  quale  non  sarebbe  possibile 
l'esperienza.  Ora  il  pensiero  puro  a  "priori^  come  riconosce  l'Helm- 
holtz,  "  dà  solo  proporzioni  formalmente  vere,  le  quali  valgono 
come  leggi  necessarie  del  pensiero  e  delle  rappresentazioni,  ma 
non  ha  nessun  valore  effettivo  per  la  realtà  „  (2),  poiché  secondo 
il  pensiero  del  Kant,  una  proposizione  trovata  a  'priori,  per  via  del 
puro  pensiero,  può  essere  una  regola  metodica  del  pensiero  stesso, 
ma  non  darà  mai  un  contenuto  reale  e  positivo  (3). 

Da  ciò  si  raccoglie  come  l'interpretazione  biologica  dell'elemento 
a  priori,  data  dalla  scuola  inglese,  non  può  in  alcun  modo  appa- 
gare l'HelmholtZ;  anche  se  all'esperienza  dell'individuo  si  aggiunge 
l'esperienza  della  specie.  Poiché,  sebbene  egli  di  questa  non  tenga 
gran  conto,  pure  la  sua  giusta  considerazione  si  deve  applicare 
anche  all'esperienza  trasmessa.  In  realtà,  noi  dicevamo  nello  scritto 
precedente,  la  teoria  ereditaria  non  dà  ragione  del  fatto  innega- 
bile che  all'uomo  occorra  una  lunga  esperienza  individuale,  per 
dirigere  i  propri  movimenti  e  proporzionarli  ad  una  giusta  perce- 
zione della  distanza,  mentre  negli  animali  inferiori  questa  asso- 
ciazione è  immediata.  L'Helmholtz  aveva  osservato  che  ciò  accade 
perchè  negli  animali  la  struttura  del  sistema  nervoso  è  meno  varia 
e  complessa,  e  quindi  lo  sviluppo  psichico  più  semplice  e  perciò 
più  facile  e  spedito.  Questa  soluzione  però  non  tiene  più,  to- 
stochè  si  ponga  in  rapporto  colla  dottrina  dell'evoluzione  e  della 
eredità.  La  maggior  complicatezza  degli  organismi  superiori  non 
toglie,  anzi  accresce,  nell'individuo  la  perfezione  e  la  speditezza 
delle  funzioni.  Il  differenziamento  dei  centri  nervosi,  secondo  la 
stessa  teoria  dello  Spencer,  dovrebbe  produrre  maggior  facilità  nel 
loro  esercizio,  rendere  più  rapida  l'associazione  delle  percezioni  e 
dei  movimenti  nell'individuo.  Invece  che  essere  d'impaccio  alla 
celerità  delle  associazioni  adunque,  la  molteplicità  delle  vie  ner- 


(1)  Krittk  d.  rein.  Vern.,  della  prima  ediz.,  p.  628,  ed.  Erdmann  1884. 

(2)  Phjsiol.  Optik,  456. 

(3)  Helmholtz,  Popul.  tvissensch.  Vortrcige,  I,  1,  6  e  7. 


270 


DALLA  CRITICA  AL  NUOVO  IDEALISMO 


vose  dovrebbe  esserne  la  più  favorevole  condizione,  poiché  là  dove 
vi  ha  maggiore  distinzione  d'organi,  ivi  le  funzioni  sono  più  spe- 
dite. Questo  avviene  negli  organismi  animali,  come  in  quelli  che 
si  chiamano  organismi  sociali,  e  la  difficoltà  da  noi  accennata  ri- 
mane sempre  ferma. 

Tutto  questo'  ci  conduce  a  determinare  con  maggiore  esattezza 
le  attinenze  del  kantismo  coU'empirismo  contemporaneo.  Senza 
dubbio,  come  altrove  osservammo,  il  Kant  non  si  propose  un  pro- 
blema psicologico.  La  sua  scoperta,  dice  il  Wundt  (1),  è  nella 
teoria  della  conoscenza,  poiché  egli  ne  ha  ricercate  le  condizioni 
soggettive.  Ha  dimostrato,  cioè,  che  le  forme  dell'intuizione,  lo 
spazio  e  il  tempo,  provengono  da  noi,  senza  ricercare  come  na- 
scono in  noi  ;  e  così  dei  concetti  intellettuali  o  categorie,  egli  non 
si  propose  di  dirci  se  sieno  innati,  o  se  originati  psicologicamente. 
Quindi  è  ben  vero  che,  qualunque  delle  due  teoriche  si  accolga  o 
la  nativistica,  o  la  derivativa,  la  dottrina  kantiana  sulle  forme 
dell'intuizione  rimane  salda  nella  sua  sostanza.  Ma  a  noi  preme  av- 
vertire che  se  è  vero  che  la  critica  kantiana  ha  un  carattere  pro- 
pedeutico, secondo  l'espressione  del  Wundt,  la  legittima  conse- 
guenza psicologica  del  criticismo  kantiano  non  può  essere  già  il 
nativismo.  Se  ci  limitiamo,  difatti,  alla  forma  dell'intuizione  spa- 
ziale è  chiaro  che  d'originario  nel  senso  kantiano  non  può  esservi 
che  la  pura  forma  della  serie,  l'astratta  possibilità  di  ordinare  in 
essa  vari  termini.  Ma  gli  elementi  stessi  che  rendono  attuabile  la 
funzione  ordinatrice  delle  serie  non  possono  provenire  dall'espe- 
rienza. Il  nativismo  invece  ammette  che  l'intuizione  spaziale  sia 
già  un  dato  primitivo,  nel  quale  forma  e  contenuto  sieno  tutt'uno. 

Ma  guardando  la  cosa  più  generalmente,  la  critica  della  conoscenza 
deve  esercitare  un  utile  influsso  sulla  posizione  del  problema  psicolo- 
gico. Se  la  conoscenza  si  considera  col  Kant  come  un  prodotto  di 
due  fattori,  si  tratta  di  determinare  qual'è  il  contenuto  prove- 


(1)  Wundt,  Ueher  die  Aufgahe  der  Philos.  ecc.,  p.  11,  1874.  Non  consentiamo 
quindi  col  Sully  in  Mind,  n.  X,  p.  193,  1878,  il  quale  non  distingue  a  suffi- 
cienza la  dottrina  kantiana  dalla  questione  psicologica  sullo  spazio,  come  ha 
fatto  invece  il  Ribot,  Psychologie  Allemande  contemporaine,  p.  135,  1879.  Questa 
distinzione  gli  avrebbe  data  ragione  del  fatto  da  lui  giustamente  avvertito 
che,  riguardo  al  valore  obbiettivo  della  rappresentazione  di  spazio,  l'ipotesi 
nativista  ed  empirica  possono  del  pari  condurre  all'Idealismo  o  al  Realismo. 
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niente  dall'esperienza  esterna,  e  insieme  quali  sieno  le  condizioni 
prime,  i  dati  dei  nostri  sensi  (problema  psicologico),  o  quali  sono 
le  leggi  e  le  forme  secondo  le  quali  il  pensiero  elabora  il  dato  spe- 
rimentale, sollevandolo  a  significato  di  scienza  (problema  logico). 
In  questa  intima  connessione  fra  il  problema  psicologico  e  il  pro- 
blema conoscitivo  sta  il  divario  capitale  della  psicologia  inglese 
e  della  psicologia  tedesca  ;  poiché,  mentre  il  Wundt  e  l'Helmholtz, 
come  abbiamo  veduto,  ricollegano  la  dottrina  psicologica  alla 
teoria  della  conoscenza,  lo  Spencer  e  la  scuola  inglese  contempo- 
ranea costruiscono  una  psicologia  come  una  scienza  quasi  affatto 
indipendente  dalla  critica  del  conoscimento.  E  da  questo  discende 
la  fondamentale  diversità  delle  due  direzioni  empiriche  nell'inter- 
pretare  la  vita  psichica.  Poiché,  come  la  teoria  della  conoscenza 
non  può  prescindere  da  un  elemento  a  priori^  cosi  questo  elenlento 
quando  venga  introdotto  nella  psicologia,  significa  un'attività  ori- 
ginaria capace  di  dar  forma  e  concentrare  in  una  sintesi  sempre 
piìi  profonda  i  molteplici  dati  dell'esperienza  esteriore  e  interiore. 
Questo  carattere  dinamico  della  vita  interiore  è,  per  cosi  dire^ 
l'idea  madre  della  dottrina  kantiana,  alla  quale  l'empirismo  inglese 
sostituisce  il  principio  psicologico  dell'associazione  e  dell'evoluzione 
della  specie. 


Le  trasformazioni  della  filosofìa  neo-critica 
in  Germania  (1). 


Il  largo  movimento  filosofico  di  ritorno  ai  principii  essenziali  e 
alle  tendenze  della  critica  Kantiana  che,  dopo  la  nota  opera  del 
Lange,  si  svolse  segnatamente  in  Germania,  consenzienti  fin  d'al- 
lora alcuni  dei  più  grandi  uomini  di  scienza,  come  l'Helmholtz^  e 
i  maggiori  intelletti  metafisici,  come  Schopenhauer,  il  Lotze  e 
l'Hartmann,  che  muovono  come  da  comune  punto  di  partenza  dalla 
dottrina  del  Kant  divergendone  poi  per  vie  diverse,  propagatosi 
poi  negli  altri  paesi,  come  riazione  al  Materialismo  sorto  sulle 
rovine  della  grande  metafisica  tedesca,  accenna  oggi  dapertutto 
ad  una  profonda  trasformazione;  la  quale,  pur  non  deviandolo  dalla 
linea  indicata  dal  Kant,  lo  conduce  oltre  il  segno  a  cui  questi 
aveva  creduto  fermarsi,  e  donde  il  neo-criticismo  non  aveva  per 
lungo  tempo  accennato  a  discostarsi.  La  causa  della  limitata  ef- 
ficacia e  il  difetto  principale  forse  del  neo-kantismo  fu  l'essersi 
esso  ristretto  nei  termini  della  soluzione  agnostica  del  problema 
conoscitivo,  lasciando  nell'ombra  o  dando  troppo  piccola  parte  a 
quello  che  la  critica  storica  più  severa  considera  oramai  quale 
termine  e  fine  essenziale  dell'opera  critica  del  Kant,  la  concezione 
del  mondo  dei  valori  pratici,  la  costruzione  del  mondo  morale 
indipendente,  che  verifica  e  certifica  le  idee  della  ragione,  chiari- 
tesi inadeguate  nell'ordine  della  conoscenza.  Il  Lange  stesso,  la 


(1)  "  Rivista  Filosofica  „,  I,  1899. 
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cui  nota  opera  fu  come  il  programma  del  Neo-Kantismo,  conside- 
rava la  filosofia  pratica  del  Kant  come  la  parte  più  debole  e  ca- 
duca del  sistema  di  lui  (1),  ciò  che  oggi  la  scuola  critica  non 
può  pili  consentire.  Onde  avvenne  che,  proseguendo  sulla  stessa 
linea  di  pensiero  del  Lange  e  del  Cohen,  il  Neo-Kantismo  estremo 
giungeva  col  Vaihinger,  ad  una  forma  negativa  di  criticismo 
scettico. 

Lo  studio  accurato  e  diligente  che  si  è  fatto  e  si  va  tuttora 
facendo  sugli  scritti  e  sulla  storia  del  pensiero  Kantiano,  se  anche 
degenerato  talora  in  una  vera  filologia  Kantiana,  non  è  stato  e 
non  è  infruttuoso  anche  per  quel  che  più  importa  a  noi  ;  il  misurare, 
cioè,  il  valore  permanente  e  presente  della  filosofia  critica  svolgen- 
done le  conseguenze.  Non  senza  ragione  vari  anni  or  sono  il  bene- 
merito direttore  dell'americana  Philosophical  Review,  lo  Schurmann, 
dopo  aver  delineate  con  molto  acume  la  genesi  e  lo  svolgimento 
di  questa  grande  filosofia  nella  mente  del  Kant,  concludeva  che 
tale  indagine  sua  apriva  più  agevole  la  via  a  risolvere  l'altra 
questione  del  valore  di  questa  filosofia  e  del  suo  significato  per 
il  pensiero  del  nostro  tempo  (2).  Poiché  tutti  riconoscono  che  il 
criticismo  non  ha  solo  un  valore  storico,  ne  è  un  fenomeno  del 
passato  ;  o  che  è  solo  tale  nella  forma  storica  che  ebbe  dal  Kant, 
in  quanto  fu  reso  necessario  dalle  condizioni  della  coscienza  scien- 
tifica del  tempo  suo.  Chè  anzi  l'opera  di  coloro  i  quali  nel  nome 
di  Kant  vogliono  oggi  filosofare,  deve  stare  nel  discernere  ciò  che 
v'è  di  oltrepassato  e  d'antiquato  oramai  nella  dottrina  Kantiana, 
da  quello  che  in  essa  è  conquista  durevole  e  vitale  del  pensiero 
umano,  e  principio  d'azione  continua  e  progressiva  nel  tempo 
nostro. 

Non,  dunque,  o  non  soltanto  nella  forza  penetrativa  del  suo 
pensiero  e  nella  elevatezza  della  sua  intuizione  morale  della  vita, 
come  assicura  il  Wundt  (3),  sta  l'importanza  del  Kant  pel  nostro 
tempo.  Anche  a  prescindere  dai  non  pochi  elementi  formali  che  il 


(1)  Gesch.  des  materialisinus,  II,  61,  3*  ed. 

(2)  G.  Schurmann,  The  Genesis  of  the  Criticai  Philosophy,  III,  in  "  The  Phi- 
losophical Review  „,  N.  39,  may  1898,  p.  247. 

(3)  Wundt,  Was  soli  uns  Kant  nicht  sein?,  in  "  Philosophische  Studien 
1891,  p.  5  ss. 
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Wundt  medesimo  ha  derivati  dal  Kantismo  nel  suo  "  sistema  di 
filosofia  „  (1),  contro  codesta  asserzione  di  lui  noi  crediamo  abbia 
ancora  ragione  il  Paulsen,  il  quale,  con  notevole  acume,  nella  ri- 
correnza centenaria  della  prima  pubblicazione  della  Ragion  pura^  si 
proponeva  il  quesito  "  che  cosa  può  essere  per  noi  il  Kant  „,  ed 
anche  oggidì .  insiste  nella  sostanza  delle  sue  risposte  d'allora  (2). 
L'aver  ricercate  le  radici  profondamente  diverse  e  inconvertibili, 
ma  anche  organicamente  connesse,  della  concezione  teoretica  e 
della  concezione  pratica  del  mondo  ;  l'aver  quindi  assicurato  il  fon- 
damento di  questa,  col  renderla  indipendente  da  ogni  mutabile 
sistema  di  concetti  teoretici:  e  l'aver  d'altronde  recise  le  radici 
ad  ogni  scetticismo  determinando  le  condizioni  che  rendono  pos- 
sibile la  scienza  teoretica,  cioè  la  matematica  e  la  fisica,  come 
rendono  inane,  d'altra  parte,  ogni  costruzione  teoretica  del  mondo 
la  quale  non  risponda  ai  requisiti  d'ogni  conoscenza  ed  espe- 
rienza scientifica  al  modo  che  egli  li  ha  criticamente  determinati  ; 
l'avere,  insomma,  accordata  la  filosofia  colla  religione  da  uniate,  e 
colla  scienza  dall'altro,  questi  sono  i  meriti  imperituri  dell'opera 
kantiana.  Quello  che  il  Wundt  dice  dei  caratteri  formali  del  pensiero 
kantiano  si  può  egualmente  applicare  a  tutti  i  grandi  filosofi,  come 
Aristotele  o  Spinoza  o  Schopenhauer;  i  quali,  senza  dubbio,  non 
hanno  per  noi  un  mero  valore  storico,  ma  in  questo  differiscono 
dall'opera  del  Kant,  che  mentre  essi  ci  presentano  altrettante  edi- 
ficazioni ideali,  non  più  rispondenti  nelle  loro  linee  essenziali  alle 
mutate  condizioni  della  cultura  scientifica,  il  Kant  ha  proposti 
e  discussi  i  problemi  fondamentali,  dai  quali  il  pensiero  moderno 
non  può  prescindere  senza  ritornare  al  dogmatismo  metafisico  del- 
l'età precedenti,  e  costituiscono  quindi  la  pietra  angolare  d'ogni 
futuro  edifizio  scientifico. 

Quello  che  a  noi  importa  pertanto  notare  si  è  che  le  due  linee  diret- 


(1)  Già  prima  che  nel  System  der  Philosophie,  Leipzig,  1889,  codeste  tracce 
di  termini  e  di  concetti  Kantiani  erano  visibili  nella  psicologia  del  Wundt 
come  cercai  di  mostrare  in  due  miei  saggi,  non  ricordati  da  chi  ha  ragionato 
di  recente,  del  neo-Kantismo  in  Italia,  l'uno  nel  "  Giornale  Napoletano 
novembre  1880,  l'altro  nella  Filosofia  delle  Scuole  italiane,  1885. 

(2)  Fr.  Paulskn,  Was'uns  Kant  sein  kann  nel  "  Vierteljahreschrift  „  del- 
l'Avenarius  1881;  Emmanuel  Kant,  sein  Leben  selne  Lehre,  Stuttgart,  1898, 
p.  380  e  seg. 
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tive  di  pensiero,  il  teoretico,  da  un  lato,  e  il  pensiero  etico-religioso 
dall'altro,  le  quali  parevano  escire  dalla  critica  Kantiana  procedendo 
parallele,  oggi  accennano  attraverso  la  restaurazione  neo-critica 
ad  una  lenta  convergenza  nuova,  senza  che  fino  ad  ora  sia  lecito 
dire  dove  o  come  accadrà  il  loro  incontro.  Notava  acconciamente 
poco  fa  il  Masci  :  "  il  pensiero  filosofico  inclinare  decisamente  verso 
una  forma  superiore,  vagamente  intraveduta,  nella  quale  Topposi- 
zione  (del  materialismo  e  dell'idealismo)  si  risolve...;  il  tormento 
infecondo  che  rappresenta  l'agnosticismo  per  la  conoscenza,  e  il 
lavorio  critico  sulla  portata  dei  concetti  fondamentali  delle  dot- 
trine rivali,  stimolano  il  pensiero  a  liberarsi  dalle  pastoie,  che 
quei  concetti,  troppo  limitativi  in  confronto  della  realtà,  impon- 
gono „.  Appariscono,  dunque,  da  varie  parti  i  segni  d'un  rinnovato 
realismo,  anche  nell'ordine  filosofico;  ma  d'un  realismo  che  vuole 
insistere  sulle  basi  fermate  dalla  critica,  d'una  metafisica  critica, 
0,  come  altri  dice,  d'una  metafìsica  dell'esperienza  che  si  elevi  al 
disopra,  ma  non  al  di  fuori,  dell'esperienza. 

Basta  volgere  uno  sguardo  attento  intorno  a  noi  nel  movimento 
filosofico  odierno,  per  accorgersi  che  nel  seno  stesso  della  corrente 
neo-critica  si  va  formando  questa  tendenza  verso  una  metafisica 
nuova,  come  dal  seno  del  criticismo  era  uscito  tutto  il  grande 
idealismo  tedesco.  Il  fenomeno  si  presenta  in  forme  naturalmente 
molto  diverse  ;  ma  non  è  malagevole  ad  un  occhio  vigile  il  discer- 
nere, al  di  sotto  delle  varie  apparenze,  l'unità,  e  la  comune  dire- 
zione del  pensiero.  E  già  nella  stessa  opera  del  Kant,  considerata 
nella  sua  forma  storica,  ve  n'era  la  preparazione,  anche  a  prescindere 
da  tutta  la  grandiosa  fioritura  metafisica  tedesca  che  trasse  i  suoi 
succhi  vitali  dalla  critica  Kantiana.  La  quale  si  designava  e  an- 
nunziava come  un  prolegomeno  ad  una  futura  metafisica,  nel  mo- 
mento medesimo  in  cui  scalzava  il  fondamento  ad  ogni  metafisica 
al  di  là  dell'esperienza  e  dei  limiti  fermati  al  conoscimento.  Poiché 
come,  da  un  lato,  col  dimostrare  che  l'esperienza  è  una  costruzione 
nostra  (e  tale  è  pure  il  fondamento  accettato  dalla  moderna  fisio- 
logia dei  sensi),  riesciva  ad  una  relativa  giustificazione  ma  insieme 
ad  una  critica  definitiva  di  ogni  materialismo  (cioè  d'una  parti- 
colare metafisica)  —  e  tale  fu,  come  è  noto,  l'idea  direttiva  del- 
l'opera del  Lange  —  così,  dall'altro,  assicurando  il  valore  indipen- 
dente e  reale  delle  idee  morali,  apriva  la  via  a  nuove  forme  di 
idealismo.  Si  aggiunga  inoltre  che  non  derivando  le  categorie 
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dalla  esperienza  ma  dalla  funzione  a  priori  del  pensiero,  rimane 
libero  l'adito  alla  loro  applicabilità  oltre  l'esperienza  e  i  fenomeni, 
in  quanto  che  la  loro  funzione  e  sopratutto  quella  dell'attività  co- 
struttiva dello  spirito  data  dalla  unità  sintetica  dell'appercezione, 
non  si  esaurisce  nella  determinazione  categorica  dell'esperienza  ; 
e  se  è  preclusa  la  via  al  conoscere  il  contenuto  dei  postulati  della 
ragione,  non  è  esclusa  per  questo  la  facoltà  di  pensarli.  Il  valore 
costitutivo  e  creativo  attribuito  dal  Kant  all'attività  formale  dello 
spirito  nell'ordine  pratico;  l'avere  egli  non  solo  ammesso  che  il 
reale  assoluto  è  il  correlativo  e  il  fondamento  del  fenomeno^  pen- 
sabile se  anche  non  conoscibile;  il  non  avere  escluso  (ne  poteva 
altrimenti)  che  la  cosa  in  se  possa  corrispondere  alla  natura  dei 
fenomeni,  cioè  dei  modi  onde  si  manifesta  a  noi,  ed  anche  la  pos- 
sibile identità  con  questi  ;  e,  infine,  l'avere  abbandonata  la  dualità 
fra  la  necessità  naturale  e  la  libertà  che  è  legge  del  mondo  mo- 
rale ^ella  critica  del  giudizio  teologico,  a  quel  modo  che  un  co- 
struttore (secondo  la  felice  imagine  dell' Hoeffding)  abbandona  le 
centine  e  le  impalcature  che  gli  avevano  servito  ad  elevare  l'e- 
dificio, terminato  che  abbia  il  lavoro  ;  tutti  questi  si  presentavano 
nell'opera  critica  germi  suscettibili  di  una  trasformazione  nel 
senso  di  una  metafisica  nascente  dalla  stessa  analisi  critica  del 
conoscimento. 

Se  prescindiamo  dal  Vaihinger  e  da  qualche  altro  degli  ultra- 
Kantiani,  i  quali,  rimanendo  fedeli  agli  spiriti  idealistici  della  critica, 
sono  andati  a  chiudersi  sempre  più  in  una  specie  di  relativismo  su- 
biettivo che  per  mezzo  del  Mill,  ci  riconduce  al  di  là  del  Kant,  alla 
posizione  dell'Hume,  quasi  tutti  i  principali  rappresentanti  del  neo- 
criticismo, anche  in  Germania,  inclinano  ad  oltrepassare  i  termini 
troppo  rigidi  della  gnoseologia  Kantiana,  e  a  trarre  dalla  gnoseo- 
logia medesima  gli  elementi  di  una  forma  ulteriore  di  sintesi,  che 
meglio  risponda  agi'  impulsi  permanenti  ed  invitti  dello  spirito 
umano  verso  di  questa,  e  ai  risultamenti  piìi  sicuri  della  scienza 
e  alle  sue  perenni  tendenze  realistiche. 

Questo  movimento  singolare  d'idee,  o  meglio  questa  tendenza 
ad  un  ordine  nuovo  d'idee,  notò  già  in  un  suo  discorso  il  Fal- 
ekenberg  (1)  ;  ed  io  non  ho  che  da  aggiungere  qualche  linea  nuova 


(1)  Falckenberg,  Ueher  die  gegenwàrtige  Lage  der  deutschen  Philosophie  (Akad. 
Antritsrede),  Leipzig,  1890.  Si  veda  ora  anche  il  lucido  scritto  del  Mayer,  Die 
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al  SUO  disegno  per  quello  che  concerne  la  filosofia  germanica.  I 
contatti  tra  la  filosofia  e  le  scienze  particolari  sono  oggi  così  con- 
tinui e  molteplici,  che  gli  eccitamenti  a  tentare  una  sintesi  nuova 
della  realtà  naturale,  del  pensiero  e  della  vita  morale,  non  pos- 
sono non  essere  vivamente  sentiti  da  quella.  E  come  dal  positi- 
vismo comtiano  esci  a  poco  a  poco  la  metafìsica  monistica  dell'e- 
voluzionismo, così  era  naturale  che  dal  criticismo,  il  quale,  non 
ostante  il  divario  profondo,  s'accorda  con  quello  nel  circoscrivere 
Testensione  del  conoscimento  ai  fenomeni  e  nella  tendenza  agno- 
stica, escisse  via  via  uno  spirito  innovatore  e  un  bisogno  di  rac- 
cogliere, sia  pure  provvisoriamente,  in  unità  ideale,  i  più  certi 
resultati  delle  ricerche  scientifiche.  Di  qui  l'esigenza  di  una  meta- 
fisica critica  (come  altri  (1)  la  chiama),  che  si  elevi  sul  fondamento 
della  gnoseologia.  Ancora  naturalmente  il  disegno  ne  è  vago  e  in- 
determinato; ma  i  segni  ne  appariscono  da  molte  parti,  e,  seb- 
bene differenti,  convergono  verso  un  punto  comune. 

Anche  prescindendo  dal  Lotze  e  dal  Fechner,  che  per  molteplici 
nessi  si  congiungono  all'idealismo  metafisico  della  classica  età  post- 
kantiana,  e  dall'Hartmann  medesimo  il  quale,  sebbene  faccia  larga 
parte  al  metodo  induttivo  e  naturale  come  punto  di  partenza  per  ~ 
elevarsi  ai  risultati  speculativi,  e  si  argomenti  di  dare  al  suo 
"  Realismo  trascendentale  „  un  sostrato  gnoseologico  in  cui  l'azione 
dello  spirito  Kantiano  è  manifesto,  pure,  senza  dubbio,  si  collega 
essenzialmente  all'  Hegel,  allo  Schelling,  e  allo  Schopenhauer  ;  pre- 
scindendo, dico,  da  questi  pensatori  metafisici,  già  nel  seno  del 
movimento  neo-kantiano  ortodosso,  il  Lange  medesimo  aveva  estesa 
l'applicazione  di  quel  valore  creativo  e  costitutivo  degli  ideali 
della  ragione  che  il  Kant  aveva  riconosciuto  nell'ordine  pratico, 
e,  in  certo  modo,  anche  nell'ordine  conoscitivo,  sotto  la  forma  di 
uso  regolativo  o  direttivo  di  quelle  idee.  E  sebbene  egli  releghi  la 
speculazione  metafisica  in  una  regione  comune  alla  religione  e  alla 
poesia,  quasi  una  poesia  concettuale  dell'individuo,  che  non  divien 
mai  funzione  della  specie,  pure  non  ne  riconosce  meno  la  neces- 


Bedeutung  der  Erkenntnissth.  Kants  fiir  die  Philos.  der  Gegenwart,  nei  "  Kant- 
studien     II,  4,  1898. 

(1)  I.  VoLKELT,  Einfuhrung  in  die  Philos.  der  Gegenwart,  Munchen,  1892,  p.  20 
e  seg.  V.  pure  E.  Kant  di  Carlo  Cantoni,  voi.  3,  1884,  p.  421. 
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sita;  e  in  questo  mondo  di  libera  creazione  ideale  vede  un'alta 
necessità  spirituale  e  sociale.  Ne  meno  di  lui  il  Cohen  conviene 
che  la  critica  kantiana,  che  è  critica  dell'esperienza,  giustifichi 
ancora  l'alta  intuizione  metafìsica  ;  e  mentre  annulla  il  mate- 
rialismo, addita  come  sua  necessaria  e  legittima  integrazione  l'i- 
dealismo. 

Nella  stessa  linea  di  idee  si  muove  sostanzialmente  anche  il 
Liebmann.  Il  quale,  sebbene  sia  nel  fondo  un  kantiano,  non  vuol 
rinunziare  ad  una  possibile  metafisica.  Certo,  la  metafisica  critica 
non  può  presumere  di  essere  una  dottrina  dimostrativa  ed  espli- 
cativa della  natura,  della  essenza  e  delle  relazioni  sostanziali  fra 
le  COSO;  bensì  deve  star  contenta  ad  un  carattere  ipotetico  che 
rappresenti  non  una  sintesi  assoluta,  ma  il  modo  onde  la  realtà 
si  rivela  necessariamente  e  progressivamente  alla  intelligenza 
uman^.  Codesta  elevazione,  sia  pur  problematica,  al  di  sopra 
dell'esperienza  risponde  non  soltanto  ad  un  bisogno  permanente 
e  indelebile  dello  spirito,  ma  ad  una  condizione  e  necessità  intrin- 
seca della  conoscenza  sperimentale  e  particolare. 

Pili  esplicito  e  risoluto  di  tutti  costoro  è  il  Volkelt.  Congiun- 
gere le  due  direzioni  dell'  idealismo  metafisico  dei  successori  del 
Kant  e  del  critismo  gnoseologico,  è  l'intento  ch'egli  ha  comune  con 
tutti  gli  altri  spiriti  rappresentativi  del  pensiero  presente  e  vivo 
della  filosofia  moderna  in  Germania.  Alla  domanda  ch'egli  si  pro- 
pone in  un  notevole  discorso  inaugurale  (1),  come  sia  possibile  una 
metafìsica  scientifìca,  egli  risponde  che  scienza  è  là  dove  si  trova 
una  qualsiasi  elaborazione  ideale  o  logica  dell'esperienza;  sia  che 
non  ci  conduca  a  conclusioni  evidenti  ed  accertate,  sia  che  in  essa 
rimanga  un  residuo  incomprensibile  e  manchi  la  possibilità  di  ridur 
quelle  a  dimostrazione  apodittica  e  incontrastata.  Come  tutte  le 
scienze,  la  metafìsica  non  è  che  una  interpre:^azione  dell'esperienza; 
salvochè  è  una  interpretazione  più  elevata  e  di  secondo  grado  (2). 
E  la  sua  legittimità  dipende  dalle  stesse  ragioni  dalle  quali  e  giu- 


(1)  Volkelt,  Ueber  die  mdglichkeit  der  Meta2)hi/sik,  Hamburg  e  Leipzig',  1884. 
Nelle  ultime  parole  del  suo  discorso  egli  definisce  così  il  suo  indirizzo  filo- 
sofico: "  ein  hochstrebendes  Idealismus  und  ein  behutsames  kriticismus  „. 

(2)  Ib.,  p.  21,  e  del  Volkelt  medesimo  il  libro  Erfahnìng  und  Denken,  Ham- 
burg und  Leipzig,  1886,  p.  434. 
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stificata  quella  di  primo  grado;  poiché  l'esperienza  stessa  ci  an- 
nuncia ed  indica  qualche  cosa  che  è  al  di  sopra  e  al  di  là  di  essa. 
D'altronde  è  già  opera  profìcua  il  proporre  nitidamente  le  que- 
stioni metafìsiche,  il  circoscriverle  e  distinguerle  esattamente,  di- 
scutere ed  eliminare  le  risoluzioni  che  non  resistono  alla  critica 
e  al  cimento  della  scienza.  Senza  dubbio  è  da  notare,  ed  altri  ha 
già  notato  (1),  che  il  Volkelt  sovente  confonde  la  metafìsica  colla 
gnoseologia  nell'analisi  ch'egli  fa  dei  concetti  supremi.  Ma  non  si 
ch'egli  non  misuri  la  capacità  che  il  pensiero  ha  di  oltrepassare 
le  forme,  e  per  queste  di  aprirsi  ^ome  delle  prospettive  sul  reale. 
La  metafisica  che  queste  condizioni  consentono  sarà  quindi  una 
dottrina  relativa,  approssimativa  o  indicativa  ;  in  quanto  che  essa 
non  si  circoscriverà  bensì  nel  formulare  i  problemi,  ma  pur  non 
presentando  le  risoluzioni  assolute,  potrà  indicare  la  linea  o  la  di- 
rezione nella  quale  quelle  risoluzioni  potranno  meglio  o  dovranno 
cercarsi  (2). 

Ma  quello  che  piìi  monta  è  per  noi  il  vedere  come  i  due  più 
eminenti  spiriti  rappresentativi  di  due  ordini  diversi  di  cultura 
scientifica  in  Germania,  delle  scienze  storiche  cioè  e  delle  scienze 
naturali,  lo  Zeller  e  il  Wundt,  si  sien  volti  per  due  vie,  accennando 
l'uno,  edificando  l'altro,  ad  una  nuova  metafisica  dell'esperienza. 
L'insigne  storico  della  filosofia  greca,  cui  spetta  il  merito,  troppo 
dimenticato  da  molti,  di  avere  prima  ancora  del  Lange  (3),  inau- 
gurato in  Germania  il  ritorno  ai  principii  della  critica  kantiana, 
esprimeva  il  convincimento  che  pur  su  quei  principii  e  sul  fon- 


(1)  Vedi  I'Heinze  nel  Grundriss  delVUeherweg,  III  Theil,  10*  ed.,  1906,  p.  237. 

(2)  Non  comprendo  in  questo  movimento  neocritico  il  Paulsen,  perchè  seb- 
bene egli  abbia  chiaramente  formulato  il  problema  critico,  ed  abbia  anzi  il 
merito  di  aver  posto  in  rilievo  il  concetto  della  valutazione  pratica  come 
fulcro  ove  appoggiare  sul  fondamento  stesso  della  critica  Kantiana  una  nuova 
veduta  sintetica  della  realtà,  la  sua  metafisica,  nella  quale  si  combinano 
l'Hegel,  lo  Schopenhauer  e  il  Wundt,  non  è  preparata  da  una  discussione  se- 
vera sulla  legittimità  e  sui  metodi  della  sintesi  da  lui  tentata. 

(3)  In  una  prolusione  del  1862  ad  Heidelberg,  col  titolo  Ueber  Bedeutung  und 
anfgabe  der  ErTcenntnisstheorie  ("  Vortràge  und  abhandlungen  II,  479,  1877), 
lo  Zeller  indicava  la  necessità  di  riprendere  i  problemi  della  critica  Kan- 
tiana, e  svolgeva  poi  i  suoi  concetti  nelle  aggiunte  che  vi  fece  nel  1877 
C  Ib.  „,  496-526). 
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damento  dell'esperienza  sia  possibile  elevare  l'edificio  metafisico  (1). 
Poiché  nessuna  scienza  si  dà  che,  in  certa  guisa,  possa  fare  a  meno 
di  qualche  veduta  metafisica,  o  di  ipotesi  necessarie  alla  interpre- 
tazione ed  alla  stessa  descrizione  dei  fenomeni,  e  tanto  più  poi 
alle  più  alte  e  generali  astrazioni.  Non  dire  addio  ad  ogni  meta- 
fisica, ma  avviarla  nel  retto  sentiero  segnato  dalla  gnoseologia  e 
metodologia  moderna,  questo  è,  dunque,  il  vero  ufficio  odierno. 
Anche  la  metafisica  si  può  annoverare  fra  le  scienze  sperimen- 
tali, nel  senso  che  deve  essere  una  ulteriore  elaborazione  critica 
dell'esperienza.  Se  non  che  questa  metafisica  induttiva  la  quale 
opera,  coi  concetti  e  i  principii,  non  si  vede  in  che  per  lo  Zeller 
si  distingua  dalla  gnoseologia  generale.  Vero  è  che  egli  assevera 
questa  ontologia  metafisica  dover  comprendere  la  materia  della 
analitica  trascendentale  del  Kant,  come  quella  delle  due  prime 
partv  della  Logica  dell'Hegel,  cioè  la  dottrina  delle  forme  del  co- 
noscere e  quella  delle  loro  rispondenze  coll'essere.  Ma  il  nodo  è 
appunto  qui,  ne  l'applicare  quei  principii  e  concetti  al  reale. 
Poiché  né  il  ricercare  la  genesi,  né  le  loro  relazioni  e  dipen- 
denze, né  la  combinazione  sistematica  dei  concetti  o  principii  è 
metafìsica,  finché  essi  non  si  considerino  come  fatti,  a  spiegare  i 
quali  si  debba  cercarne  una  ragione  obbiettiva  e  una  causa  ade- 
guata. Ad  ogni  modo  questa  metafisica  induttiva  e  sperimentale 
non  può  avere,  anche  secondo  lo  Zeller,  se  non  un  carattere  ipotetico 
e  problematico;  senza  che  però  sia  lecito  l'antivedere  fino  a  qual 
punto  si  possa,  coll'avanzare  della  scienza,  procedere  su  quella  via. 
Fra  il  sogno  d'una  scienza  assoluta  e  la  negazione  audace  d'ogni 
possibile  metafisica,  che  condurrebbe  logicamente  alla  negazione 
di  ogni  scienza,  sta  questa  viva  fede  in  un'opera  sintetica,  la 
quale,  fatta  forte  e  sicura  dall'assiduo  cimento  dell'esperienza  e 
della  critica,  ci  dia  una  parola  comprensiva  della  realtà  come  a 
noi  si  manifesta. 

Ma  se  lo  Zeller  indica  il  metodo  d'una  metafisica  nuova,  a  tutti 
è  noto  come  il  Wundt  abbia  già  tentata  questa  metafisica  dell'e- 
sperienza. A  noi  non  preme  qui  discutere  il  valore  di  questo  ten- 


(1)  Zeller,  Ueher  Metaphysik  als  Erfahrungswissenschaft,  nelF  "  Archi v.  fùr 
system.  Philosophie      I,  T,  1895. 
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tativo  e  sindacare  la  consistenza  di  questa  nuova  metafisica  ani- 
mistica della  volontà,  a  cui  egli  è  riuscito.  Quello  che  c' importa 
è  il  procedimento  metodico  da  lui  seguito.  Ora  non  può  negarsi 
che  questo  sia  uno  svolgimento  e  un  estendimento  delle  idee  di- 
rettive della  critica  kantiana.  Le  leggi  del  pensiero  ci  costringono 
a  risalire  dal  dato  alle  sue  condizioni  non  date.  Nei  diversi  gradi 
della  conoscenza  che  il  Wundt  distingue,  sulle  orme  kantiane,  nei 
tre  fondamentali,  la  percezione,  il  concetto  e  l'idea,  i  fini  del  co- 
noscere diversificano.  Se  ufficio  dell'intelletto  è  interpetrare  i  dati 
della  percezione,  la  ragione  ha  quello  d'integrarli.  E  questa  inte- 
grazione è  pel  Wundt  legittima;  poiché  se  l'intelletto  comprende 
la  connessione  del  mondo,  elaborando  l'esperienza,  la  ragione  lo 
dimostra  con  questo  processo  integrativo  delle  idee  che  abbracciano 
ogni  esperienza  e  a  nessuna  esperienza  appartengono.  Certo,  anche 
pel  Wundt,  questa  forma  di  unità  nella  concezione  del  mondo  è 
una  ipotesi  ;  ma  opera  della  scienza  è  non  già  rinunciare  alla  ipo- 
tesi, bensì  farne  un  retto  uso,  E  ciò  è  possibile  ad  un  patto  :  che 
alle  ipotesi  non  si  assorga  se  non  per  una  continuata  mediazione 
di  termini,  con  un  procedimento  progressivo  che  sia  preparato  già 
nell'esperienza  e  che  si  sollevi  a  ciò  che  è  trascendente  seguendo 
una  direzione  costante  e  continua. 

Ora  la  difficoltà  che  qui  si  presenta,  ed  è  capitale,  sta  nel  di- 
mostrare come  sia  possibile  questo  procedimento  graduale  e  con- 
tinuo, posto  che  l'ipotesi  metafisica  debba,  come  il  Wundt  pensa, 
non  interpretare  o  spiegare,  ma  integrare  l'esperienza  {nicht  die 
Erfahrung  zu  erkldren,  sondern  sie  zu  ergdnzen);  poiché  se  la  me- 
tafisica non  vuol  essere,  come  altri,  secondo  abbiamo  visto,  giudica, 
se  non  una  generalizzazione  o  astrazione  di  ordine  superiore,  i 
metodi  delle  scienze  potranno  esserle  in  certa  misura  applicabili: 
ma  dove  essa  trascenda,  integrandola,  ogni  esperienza  e  ogni  pre- 
cedente riduzione  di  essa,  non  si  vede  come  sia  possibile  la  con- 
tinuità del  metodo,  e  come  non  restino  in  piedi  piuttosto  le  diffi- 
coltà mossele  dal  Kant.  Così,  dunque,  uno  sguardo  alla  presente 
condizione  della  filosofia  tedesca^  in  quanto  muove  dai  presupposti 
della  critica  e  intende  a  sollevarsi  al  di  sopra  di  essi,  ci  dimostra 
come,  per  diverse  vie,  si  tenta  di  mettere  a  servigio  d'una  sintesi 
metafisica  nuovi  metodi  e  principii,  e  come  oggi  sia  sempre  più  vera 
la  sentenza  del  Windelband  "  intendere  il  Kant  significa  oltrepas- 
sarlo „ ,  e  in  una  linea  di  pensiero  profondamente  diversa  da 
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quella  in  cui  si  avanzarono  così  arditamente  i  successori  imme- 
diati di  lui. 

Quale  valore  e  quale  significato  abbia  questo  nuovo  avviamento 
d'un  pensiero  vivo  e  ancora  in  via  di  formazione,  e  quale  possa 
essere  l'avvenire  che  gli  è  riserbato,  come  nell'  Inghilterra  e  nella 
Francia  oggi  si  ripresenti,  in  forme  diverse,  lo  stesso  fenomeno, 
altre  pagine  di  questo  volume  si  propongono  più  specialmente  di 
chiarire;  preludio  ad  una  più  vasta  opera  sui  fondamenti  scientifici 
dell'idealismo  che  spero  di  poter  dare  presto  alla  luce. 


\iy  si*'  s.iy  j>V 


William  James. 

Contro  l'  Intellettualismo  e  il  Monismo  (1). 


Seguire  nelle  sue  varie  ed  agili  movenze  e  nelle  sue  eleganti  sinuo- 
sità, ricche  sempre  di  novità  e  di  sorprese,  il  pensiero  di  un  vivido 
intelletto  qual'è  quello  del  James,  uno,  certo,  dei  maggiori  psico- 
logi viventi,  è  impresa  tanto  malagevole  quanto  vivamente  sugge- 
stiva. Poiché  se  l'opera  di  lui  può  sembrare  incoerente,  o  almeno 
discontinua  ed  inorganica,  ella  è  anche  singolarmente  "  rappresen- 
tativa „  del  nostro  tempo,  come  quella  in  cui  s'illuminano  —  sia 
pur  di  luce  effimera  —  non  poche  fra  le  incerte  e  varie  correnti 
del  pensiero  odierno,  che  in  tutti  i  paesi  più  civili  oramai  per  di- 
verse vie  ritorna  animosamente  verso  le  ardue  cime  della  filosofia. 
E  rappresentativa  altresì  della  mentalità  propria  di  una  gloriosa 
stirpe  e  di  un  gran  popolo.  Quella  avversione  —  manifesta  anche 
nel  nuovo  libro  —  ad  ogni  forma  astratta  di  pensiero  sistematico 
e  costruttivo:  quel  bisogno  continuo  di  congiungere  il  pensiero 
speculativo  alla  esperienza,  di  assegnargli  un  fine  pratico  e  con- 
creto, di  farne,  insomma,  una  forza  direttiva  della  vita,  segnano 
una  ripresa  della  grande  tradizione  empirica  propria  dello  spirito 
angle- sassone,  non  senza  una  certa  infusione  di  quello  che  si  po- 
trebbe dire  l'americanismo  nell'ordine  del  pensiero.  E  dico  ripresa 
della  tradizione  empirica:  perchè  una  larga  onda  di  idealismo  filo- 


(1)  Alcune  pagine  di  questo  scritto  apparvero  nel  "  Marzocco  „  di  Firenze, 
5  sett.  1909. 
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sofìco-religioso,  quasi  ignota  fra  noi,  si  mosse  sempre,  neiringhil- 
terra,  parallela  alla  grande  corrente  empirica,  specialmente  nel- 
l'ultimo trentennio  del  secolo  che  alimentata  già  dalle  infiltrazioni 
del  grande  idealismo  tedesco  in  quel  paese  dopo  il  Coleridge,  il 
Carlyle,  il  Ruskin  e  il  Browning,  si  è  distesa  largamente  nei  campi 
della  filosofia  con  Tommaso  Green  e  i  suoi  successori  nella  scuola 
di  Oxford,  e  cogli  odierni  hegeliani  d'Inghilterra  e  d'America.  Questo 
grande  movimento  idealistico  anglo-americano,  contro  cui  combat- 
tono da  qualche  anno  i  Pragmatisti,  è  quasi  sconosciuto  in  Italia; 
dove,  ultima  parola  del  pensiero  inglese  generalmente  si  tiene  quella 
dello  Spencer  e  dell'evoluzionismo.  Potrà  sembrare  strano,  ma  non 
per  questo  è  men  vero  —  lo  noto  qui  per  incidenza  —  che  la  cul- 
tura tedesca  generalmente  nel  nostro  paese  è  più  familiare  e  più 
pronta  quasi  a  penetrarvi  della  inglese.  Quanti,  di  grazia,  prima 
della  (/sua  morte,  ebbero  fra  noi  sentore  della  grande  opera  lette- 
raria del  Meredith?  0  quanti  sono  in  Italia  che  conoscano  oggi 
l'opera  filosofica  di  Tommaso  Green,  l'antesignano  dell'odierna 
riazione  idealistica  contro  l'evoluzionismo  inglese? 

Nei  secoli  passati^  centro  principale  del  pensiero  spiritualistico 
in  Inghilterra  era  stata  la  scuola  dei  neo-platonici  di  Cambridge. 
Oggi  l'idealismo  fiorisce  specialmente  ad  Oxford,  ove  hanno  tenuto 
l'insegnamento  ufficiale,  dopo  il  Green  inauguratore,  il  Caird  e  il 
Wallace,  alti  e  nobili  spiriti  di  fede  hegeliana.  Ma  contro  di  esso 
nel  seno  medesimo  di  quella  università  si  venne  formando  negli 
ultimi  anni  una  specie  di  opposizione  filosofica  in  un  gruppo  di 
giovani  individualisti  che  raccolsero  pochi  anni  fa  la  sostanza 
del  loro  pensiero  in  un  notevole  volume  di  saggi  filosofici  col 
titolo  Personal  idealism  (Lond.,  1902);  dai  quali,  e  specie  dall'ul- 
timo, prende  ora  l'ispirazione  il  James  a  levare  dall'America 
l'ascoltata  sua  parola  contro  i  fautori  dell'idealismo  assoluto  (o  as- 
solutismo, come  egli  dice)  della  scuola  di  Oxford  ;  non  senza  indul- 
gere per  conto  suo  ad  abili  torneamenti  polemici  contro  altri 
idealisti  di  grido,  come  il  Royce,  già  suo  collega  nell'Harvard  Uni- 
versity, cui  ora  si  accosta  anche  il  valoroso  psicologo  della  stessa 
università  americana,  il  tedesco  Miisterberg,  nel  suo  poderoso  libro 
recente  Philosophie  der  Werte.  Si  tratta,  in  sostanza,  di  una  forma 
nuova  dell'antica  opposizione  fra  empirismo  e  razionalismo.  Il  James 
appartiene  a  quella  grande  direzione  del  pensiero  che  può  desi- 
gnarsi coll'espressione  negativa  d'  "  irrazionalismo  „  ;  e  comprende 
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sotto  varie  forme  e  nomi  ispidi  e  diversi,  come  volontarismo,  prag- 
matismo, umanismo,  filosofia  dell'attività  e  dei  valori,  una  serie  di 
diramazioni  filosofiche  dello  stesso  ceppo  che  ha  le  sue  radici  nella 
critica  del  concettualismo  tradizionale  e  del  valore  logico  della 
funzione  scientifica.  A  questa  che  egli  coi  pragmatisti  giudica  essen- 
zialmente analitica^  aveva  già  contrapposta  la  sintesi  viva  e  spon- 
tanea della  "  volontà  di  credere  „  (fideismo)  ed  illustrato  il  valore 
dell'esperienza  religiosa  per  la  vita  e  anche  per  la  conoscenza.  Moven- 
dosi poi  nella  stessa  linea  ideale,  s'era  fatto  banditore  geniale  del 
pragmatismo  ;  di  questo  più  veramente  metodo  di  pensiero  che  dot- 
trina, il  quale  misura  la  verità  delle  idee  dalla  loro  efficacia  sulla 
vita.  Ora  combatte  in  fondo  la  stessa  battaglia  in  nome  dell'em- 
pirismo radicale  dei  pragmatisti,  ma  contro  un  avversario  più  de- 
terminato, l'idealismo  neo  hegeliano,  specialmente  inglese  ;  e  v'in- 
nesta, come  concezione  generale  del  mondo  derivata  spontaneamente 
dall'esperienza,  una  intuizione  pluralistica,  quasi  un  rinnovato  po- 
liteismo (1).  Ed  è  veramente  notevole  questo  fatto,  come  segno 
dello  spirito  del  tempo  nostro.  Il  pragmatismo  da  critica  del  me- 
todo scientifico,  qual'era  di  fatto  e  per  natura  sua,  la  quale  poteva 
condurre  (secondo  un'imagine,  non  so  del  Lalande  o  del  nostro 
Papini,  che  ha  avuto  una  certa  fortuna)  come  un  andito  a  diverse 
stanze  (2),  in  questo  libro  del  James  accenna  a  dare  adito  ad  una 
particolare  concezione  del  mondo,  già  da  lui  indicata  in  libri  pre- 
cedenti, quella,  cioè,  che  sembra  elevarsi  di  meno  sull'esperienza. 
L'esperienza  quotidiana  della  vita  ci  presenta,  infatti,  manifestazioni 
varie  di  forze,  ordini  diversi  di  realtà.  E  come  la  religione  primi- 
tiva, animatrice  spontanea  delle  cose,  personificando  i  vari  oggetti, 
riesciva  naturalmente  al  polidemonismo  e  al  politeismo,  così  il  pen- 
siero è  condotto  facilmente,  come  ad  una  prima  sosta,  alla  conce- 
zione pluralistica. 

*  * 

Questa  nuova  critica  dell'idealismo  obiettivo  gravita  su  due  punti 
fondamentali;  il  metodo  e  il  contenuto  della  dottrina  (il  monismo 


(1)  A  Pluralistic  Universe,  "  Hibbert  Lectures  „,  London,  Longmans  1909; 
V.  James,  Pluralism  and  Religion,  nel!'  "  Hibbert  Journal  „,  july  1908. 

(2)  BouRDEAD,  Pragmatisme  et  Modernisme,  Paris,  1909,  pag.  46. 
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razionale).  E  come  nella  critica  del  metodo  il  James  si  vale  delle 
mirabili  analisi  del  Bergson  da  lui  esaltato  oltre  ogni  dire,  così 
nel  motivare  la  sua  ipotesi  pluralistica  si  ricollega  al  Fechner;  si 
giova  dei  resultati  del  Myers,  del  Lodge  e  di  altri  nel  campo  delle 
ricerche  psichiche,  delle  quali  è  da  molti  anni  convinto  propugna- 
tore. Ora  egli  -(e  con  lui  il  Bergson  e  i  pragmatisti)  non  si  stanca 
di  rilevare  che  la  funzione  del  pensiero  logico  è  funzione  analitica, 
mentre  la  vita  è  sintesi  ;  e  che  perciò  il  pensiero  astratto  non  può 
comprendere  la  complessità  di  questa,  ne  arrestarne,  se  non  arti- 
ficiosamente, il  fluire  perenne.  Già  il  divino  Goethe  aveva  stu- 
pendamente detto:  "  grigia  è  la  teoria  e  verde  la  vita  „.  Ma  il 
poeta  del  Fausto  sapeva  anche  che  il  pensiero  come  l'arte  (e  il 
pensiero  non  è  che  un'arte  di  concetti)  se  non  può  fermare  la 
vita  isolandone,  come  fa,  gli  elementi,  tende  ad  elevare  in  forme 
durevoli  ed  eterne  il  contenuto  fuggevole  dell'esperienza.  Se  la  fì- 
losofià  non  fosse  una  visione  delle  cose  sub  specie  aeternitatis  e  da 
un  punto  superiore,  cos'altro  mai  potrebbe  significare?  È  vero  che 
l'universo  non  è  un  edificio  compiuto  di  cui  si  possano  dal  di  fuori 
studiare  le  parti,  bensì  opera  che  si  edifica  continuamente  ed  in- 
timamente, come  "  un  tempio  del  Dio  vivo  „.  Ma  se  vi  possono 
essere,  e  vi  sono,  scienze  le  quali  studiano  i  materiali  di  questa 
costruzione  e  le  parti,  ve  n'è  pure  una  che  si  propone  di  studiarne 
il  piano  intelligibile,  l'ordine  ideale,  e  insieme  le  leggi  che  go- 
vernano l'attività  costruttiva.  D'altronde  i  concetti  cui  fa  capo  la 
scienza  sono  bensì  astratti:  ma  sono  anche  estratti  dall'esperienza. 
E  se  qualcosa  si  perde  in  quest'opera  di  riduzione  o  di  economia 
del  pensiero  (Mach),  anche  l'esperienza  e  la  intuizione  a  cui  il 
James  come  tutti  i  sensisti  prima  e  dopo  il  Locke,  vorrebbero  af- 
fidarsi come  a  testimonianza  certa  ed  adeguata  della  realtà,  non 
basterà  mai  a  seguire  la  continuità  inafferrabile  del  movimento  e 
della  vita,  dacché  essa  pure  è  costituita  dall'apprensione  di  una  serie 
di  piccoli  frammenti  della  realtà.  Perchè  l'esperienza  sensata  potesse 
riprodurre  la  ricca  mobilità  della  vita^  occorrerebbe  che  fosse  espe- 
rienza delle  attività.  Ora  noi  non  abbiamo  esperienza  diretta  se 
non  dell'attività  interiore  ;  e  anch'essa  è  intermittente,  discontinua 
e  sempre  circoscritta,  come  il  James  stesso  deve  pur  riconoscere. 
Se  poi  la  conoscenza  delle  cose  è  conoscenza  di  relazioni,  codesto 
riferimento  è  opera  dell'intelletto  non  del  senso,  per  quanto  il 
James  s'argomenti  di  dimostrare  il  contrario.  Quando  si  parla  di 
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esperienza^  conviene,  d'altronde,  ricordare  che  essa  medesima  è  una 
costruzione  intellettuale  (non  un  gabe  ma  un  aufgahe^  come  disse 
il  Kant),  ove  gli  elementi  primi  del  senso  si  ordinano  in  serie 
(successiva  o  simultanea)  solo  perchè  vi  è  un  potere  unificatore, 
il  soggetto,  capace  di  tener  congiunti  e  insieme  distinti  gli  ele- 
menti della  serie,  di  raccogliere  le  serie  in  gruppi,  di  dar  forma, 
in  una  parola,  alla  materia  sensibile.  La  critica  del  concettualismo 
non  giunge  perciò  a  scalzarne  il  saldo  fondamento,  ne  a  dimostrare 
che  la  pura  "  esperienza  sensata  „  basti  alla  scienza  e  alla  vita  ; 
perchè  una  mera  successione  di  atti  o  correnti  di  stati  interiori, 
come  usa  chiamarla  il  Bergson,  sarebbe  incapace  di  comprendere 
se  stessa  e  le  altre  cose,  e  di  formare  la  universalità  dei  giudizi, 
nella  quale  sta  l'opera  del  conoscimento.  Il  carattere  proprio  dello 
spirito  è  questo  ;  che  non  è  singolare,  come  le  altre  cose,  ma  duale. 
Non  soltanto  è,  ma  sa  di  essere,  e  sa  che  le  altre  cose  sono.  Ora 
una  serie  o  corrente  di  momenti  non  comprende  nè  sè  stessa  nè 
altro  che  sia  fuori  di  lei.  Nessuno  contesta  poi  che  il  nostro  in- 
telletto sia  dapprima  una  funzione  pratica  e  serva  alla  vita.  Ma 
quello  che  negl'inizi  era  il  mezzo,  cioè  la  ricerca  del  vero,  diviene 
poi  un  fine,  per  quel  processo  spontaneo  d'inversione  dei  valori 
che  è  una  gloria  dello  spirito  umano.  Così  nell'  amore  sessuale^ 
nato  dalle  necessità  della  propagazione,  si  sono  per  via  insinuati 
tali  bisogni  spirituali  da  trasfigurarlo  ed  elevarlo  ad  un  alto  signi- 
ficato umano  nella  famiglia  e  nello  Stato. 

Frutto  di  questo  metodo  empirico,  che  è  1'  "  abito  mentale  di 
spiegare  il  tutto  per  via  delle  parti,  dove  il  razionalismo  tende 
a  spiegare  le  parti  movendo  dalla  totalità  „,  è  una  concezione 
pluralistica  del  reale,  antitesi  del  concetto  monistico  del  mondo 
a  cui  invece  conduce  il  razionalismo  (1)  ;  poiché  la  coscienza  di 
una  realtà  di  natura  razionale  implica  quella  dell'unità,  mentre 
ogni  empirismo  tende  a  rappresentare  la  realtà  esterna  corner 
una  collezione  inorganica  di  cose  o  meglio  di  fenomeni,  e  la 
vita  interiore  come  una  successione  o  "  corrente  di  stati  fuggi- 


ci) Cfr.  R.  EisLER,  Geschichte  des  Monismus,  Leipzig,  1910,  pag.  180. 
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ti  vi.  E  alla  critica  del  monismo  assoluto  il  James  consacra  gran 
parte  di  queste  conferenze  che  ei  chiama,  non  senza  qualche  ra- 
gione, "  vagabonde  „.  Nè  io  so  se  il  pluralismo  sia,  come  egli 
dice,  la  dottrina  più  conveniente  ad  una  repubblica  federale  come 
gli  Stati  Uniti  ;  e  se  il  monismo  assoluto  ami  fiorire  piuttosto  nelle 
terre  dei  regni  -e  negli  imperi.  So  che  in  Francia  la  veduta  plurali- 
stica è  ora  sostenuta  dal  Boix-Borel,  come  il  limite  più  sicuro  a 
cui  deve  arrestarsi  l'induzione  scientifica  fondata  sulla  esperienza  (1). 
So  invece  che  ora,  come  altrove  notammo,  specialmente  in  Ger- 
mania, ferve  un  dibattito  ardente  tra  i  fautori  del  monismo  e  i 
nuovi  sostenitori  del  dualismo.  Contro  quella  curiosa  "  Lega  dei 
monisti  „  che  fondò  l'Haeckel,  il  pontefice  massimo  del  monismo 
naturalistico,  è  sorta  la  "  Lega  dei  kepleriani  „,  duce  il  Reinke 
neovitalista,  propugnatore  di  una  specie  di  dualismo  biologico.  E  di 
nuovo  contro  ambedue  le  tendenze  estreme  protesta  quella  dot- 
trina ^che  ora  il  Drews  e  i  seguaci  suoi  presentano  col  nome  di 
"  monismo  concreto  „.  Ora  contro  ogni  forma  d'intuizione  rigida- 
mente monistica  (e  specialmente  contro  il  monismo  "  neutro  „  o  scien- 
tifico dell'Haeckel)  riman  sempre  salda  ed  insuperabile  la  difficoltà 
fondamentale  di  spiegare  perchè  e  come  un  principio  unico  diverga 
per  due  vie  diverse,  la  realtà  fisica  e  psichica.  Anche  se  questa 
dualità  si  consideri  come  di  origine  puramente  conoscitiva,  ritorna 
sempre  la  domanda:  come  noi  apprendiamo  l'unica  sostanza  o 
energia  sotto  due  aspetti  diversi.  Perchè  il  monismo  fosse,  come 

10  Stein  dice  (2),  l'ultima  parola  della  filosofia,  dovrebbe  dar  ragione 
di  questa  dualità,  anche  di  pura  parvenza,  e  della  esistenza  indi- 
pendente di  un  principio  che  conosce  codesta  supposta  unità  reale, 
0,  come  il  James  s'esprime,  ne  è  testimone  esterno.  In  altri  termini, 

11  monismo  lascia  inesplicato,  se  non  altro^  il  fatto  della  conoscenza 
o  della  distinzione  di  soggetto  o  di  oggetto,  inconciliabile  coll'idea 
di  un'unica  realtà  :  e  più  generalmente,  la  diversità  delle  cose  o  dei 
fenomeni  dataci  dall'esperienza  e  il  movimento  evolutivo  che  dal- 
l'unità iniziale  conduce  verso  la  eterogeneità  e  la  distinzione,  sia 
essa  reale  o  apparente. 

Ma  se  nessuna  forma  di  monismo,  e  specialmente  il  naturali- 


(1)  BoEx-BoREL,  Le  Pluralisme,  Paris,  Alcan,  1909. 

(2;  T.  Stein,  Dualismus  oder  Monismus?,  Berlin,  Reichel,  1909. 
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stico,  può  essere  l'ultima  parola  della  filosofia  —  e  la  filosofia  non 
ha  mai  da  dire  una  parola  che  possa  dirsi  definitiva  —  la  tendenza 
unificatrice  che  nel  mondo  obiettivo  ricerca  quella  forma  di  unità 
che  è  propria  della  vita  interiore,  è  una  esigenza  irresistibile, 
sempre  rinascente  dalle  radici  dell'essere  nostro,  da  cui  nessuna 
critica  varrà  mai  a  divellerla.  Perchè  se  lascia  irresoluti  alcuni 
problemi  fondamentali  della  ragione,  soddisfa  anche  variamente  a 
molteplici  e  profondi  bisogni  estetici,  religiosi,  razionali,  delle  menti 
progredite  nelle  vie  della  cultura.  La  concezione  pluralistica  invece 
che  ammette  diversità  di  principi  nei  vari  ordini  dell'  essere^  in- 
contra difficoltà  anche  maggiori,  che  il  James  non  vale  ad  elimi- 
nare per  quanta  industria  vi  spenda.  E  vero.  La  irreducibilità  dei 
processi  vitali  all'azione  fisico-chimica,  l'inconvertibilità  dei  fatti 
psichici  e  dei  fatti  fisici,  il  contrasto  fra  la  necessità  della  natura 
e  la  libertà  del  mondo  morale,  la  diversità  dei  gradi  della  vita 
spirituale  a  cui  sembrano  accennare  le  esperienze  medianiche  e  i 
resultati  delle  ricerche  psichiche,  l'elemento  irrazionale  che  appare 
nella  natura  e  nella  vita,  questi  e  altri  fatti  sembrano  contrastare 
alla  ipotesi  di  una  razionale  unità  del  mondo,  e  far  credere  piut- 
tosto che  forze  e  leggi  diverse  governino  i  vari  piani  dell'essere. 
Ma  questa  concezione  rapsodica  della  realtà,  mentre  sembra  non 
allontanarsi  dall'esperienza  immediata,  renderebbe  l'esperienza  stessa 
di  fatto  impossibile.  Una  moltitudine  di  principi  indipendenti,  sieno 
essi  gli  atomi  di  Democrito,  le  monadi  del  Leibniz  o  i  "  reali  „ 
dell'Herbart,  non  spiegherà  mai  la  genesi  cosmica,  se  il  pensiero 
non  insinui  in  essi,  tacitamente  o  espressamente,  una  virtìi  spon- 
tanea 0  comunicata,  di  convergenza,  come  il  clinamen  degli  atomi 
di  Lucrezio,  o  l'armonia  prestabilita  delle  monadi:  o  se  non  sot- 
tintenda alla  pluralità  quantitativa  una  omogeneità  qualitativa  :  se, 
in  una  parola,  non  lasci  intravedere  sotto  la  veste  pluralistica  un 
larvato  monismo.  Il  "  multiverso  „  non  diverrebbe  mai  "  universo  „, 
la  moltitudine  non  diverrebbe  mai  totalità,  il  discreto  non  forme- 
rebbe mai  il  continuo  :  ne  sarebbe  mai  possibile  fra  elementi  total- 
mente indipendenti  e  senza  il  fondo  comune  di  una  unità  razionale, 
quella  mutua  azione  fra  gli  esseri  che  l'esperienza  e  la  ragione  ci 
attestano.  Anche  il  Boex-Borel  deve  riconoscere  che  fra  le  serie 
diverse  di  fatti  irriducibili  vi  sono  pure  delle  analogie  e  delle  ar- 
monie, le  quali  permettono  se  non  di  unificare,  di  avvicinarle. 
Ma  nemmeno  questo  ravvicinamento  sarebbe  possibile  o  avrebbe 

A.  Chiappelli,  Dalla  critica  al  nuovo  idealismo.  19 
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senso,  salvo  ad  ammettere  un'armonia  prestabilita,  se  l'eteroge- 
neità fondamentale  del  mondo  fosse  un  postulato  necessario  anziché 
un  limite  empirico,  via  via  removibile  dal  progresso  delle  ricerche 
scientifiche.  La  stessa  tendenza  della  fisica  odierna  ad  introdurre 
nello  studio  dei  fenomeni  naturali  la  categoria  della  qualità  e. il 
concetto  di  valore  —  il  che  la  riavvicina  inconsapevolmente  a  quella 
che  dicemmo  funzione  propria  della  filosofia,  l'orientamento  nel 
mondo  secondo  la  gerarchia  dei  valori  (1)  —  conferma  il  bisogno  in- 
cessante e  l'impulso  invincibile  ad  unificare  idealmente  i  diversi 
"  piani  „  0  le  serie  dei  fatti;  e  sia  pure  per  una  proiezione  psi- 
cologica e  per  una  tendenza  antropomorfica  inevitabile,  ed  anzi, 
entro  certi  limiti,  giustificabile  e  legittima.  Quando  i  fisici  oggi, 
svolgendo  il  secondo  principio  della  Termodinamica  detto  di  Carnot^ 
parlano  di  "  degradazione  „  di  energia,  non  fanno  che  applicare  alla 
natura  il  concetto  della  discesa  dei  valori  o  della  compensazione 
che  manifestamente  derivato  dal  mondo  economico,  dello  scambio, 
p.  es.,  fra  carta-moneta  ed  oro.  Ma  perchè  il  valore  valga  meno 
del  lavoro  meccanico  di  per  sè  non  si  potrebbe  dire,  anche  se  la 
trasformazione  dinamo-termica  non  è  facilmente  irrevertibile.  Una 
scala  di  valori  di  trasformazione  di  energie  diverse  non  può  in 
ogni  modo  stabilirsi,  se  non  riferendosi  ad  una  unità  di  misura  di 
quei  valori  ;  il  che  vuol  dire  se  essi  non  tendessero  verso  un  punto 
comune.  Che  se  il  concetto  della  irrevertibilità  di  alcuni  processi 
fisici  sembra  condurre  verso  la  eterogeneità  delle  serie  e  l'irredu- 
cibilità  delle  energie,  il  concetto  stesso  della  costanza  quantitativa 
dell'energia  e  Taltro  ancor  piii  dell'entropia  cui  tende  l'universo, 
ci  richiamano  verso  una  concezione  monistica,  ed  anzi  verso  una 
omogeneità  finale,  sia  essa  statica  secondo  il  Boltzmann,  o  dina- 
mica secondo  lo  Spencer  e  in  certo  senso  l'Arrhenius. 

Bisogna,  dunque,  che  i  pluralisti  si  rassegnino  al  puro  empirismo 
0  al  soggettivismo  pragmatistico,  come  riconosce  anche  il  James: 
perchè  non  appena  il  pensiero  si  leva  oltre  gli  angusti  confini  delle 


(1)  Qui  non  mi  accordo  col  Rey  (La  Philosophie  Moderne,  Paris,  1908,  pag.  354 
e  seg.  "  Bibliothèque  de  Phil.  scientifique  „),  il  quale  attribuisce  alla  metafi- 
sica antica  questa  veduta  dei  valori,  e  perciò  la  distingue  dalla  scienza  mo- 
derna. Ora  in  generale  è  vero  che  le  scienze  fisiche  presuppongono  l'equiva- 
lenza dei  fenomeni.  Ma  è  anche  visibile,  come  è  necessario,  l'odierno  ritorno 
di  esse  verso  una  valutazione  dei  fenomeni  e  dei  processi  cosmici. 
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parvenze  empiriche  e  dei  dati  semplici  del  senso,  rinasce  invinci- 
]bile  l'impulso  a  penetrare  oltre  il  molteplice  fenomenico.  Richia- 
mare il  pensiero  a  quei  primi  dati,  significa  ritornare  a  forme  già 
superate  nella  storia,  così  dalla  coscienza  religiosa  come  dalla  ri- 
cerca scientifica.  I  culti  primitivi  dell'animismo,  del  feticismo,  del 
totemismo,  della  religione  dei  morti  fino  al  politeismo,  furono  forme 
religiose  d'intuizione  pluralistica,  dalle  quali  per  un  lungo  processo 
storico  di  evoluzione  religiosa  e  razionale  si  svolse  poi  la  conce- 
zione dualistica  che  riconduce  la  realtà  a  due  forze  antagonistiche 
fondamentali  (Platone,  e  il  teismo  cristiano  medievale  colla  loro 
antitesi  dei  due  mondi),  finche  il  pensiero  adulto  tende  a  cercare 
al  di  là  delle  molteplici  e  mutevoli  parvenze  delle  cose  l'unità 
della  sostanza  o  della  forza  eterna  da  cui  procedono  e  da  cui  di- 
pendono. 

Ora  fra  il  metodo  empirico  e  il  razionale^  fra  la  veduta  plura- 
listica del  mondo  (o  il  dualismo  che  ad  essa  si  riconduce)  e  la 
concezione  monistica,  il  pensiero  umano  oscillerà  forse  perpetua- 
mente irresoluto  ?  Siamo  forse  qui  dinanzi  ad  una  delle  insuperabili 
antinomie  formulate  dal  Kant  e  ad  una  insanabile  contradizione  ;  o 
dobbiamo  postulare  nel  tutto  l'unità  e  la  pluralità  insieme,  cioè 
una  unità  che  implichi  la  pluralità,  come  l'unità  dell'io  si  mani- 
festa e  si  afferma  nella  diversità  e  nella  successione  degli  atti 
interiori?  Non  è  qui  il  luogo  di  dibattere  il  quesito  formidabile. 
Ma  gioverà  se  il  libro  del  James  avrà  contribuito  a  ravvivarne 
nelle  menti  più  alacri  la  meditazione  e  la  discussione.  Quello  che 
il  razionalismo  speculativo  non  può  mai  consentire  all'empirismo 
radicale  del  James  e  dei  pragmatisti  è  che  la  illazione  della  na- 
tura razionale  del  mondo  sia  illegittima,  o  anche  contestabile.  Il 
solo  argomento  di  controversia  cosmologica  può  essere,  da  un  lato, 
la  determinazione  più  specifica  dell'unità  cosmica,  e,  dairaltro,  la 
natura  delle  differenze  che  essa  implica  ;  cioè  come  una  unità  reale 
ed  universale  può  manifestarsi  nelle  differenze  che  non  sono  meno 
reali  ;  poiché  il  renunciare  all'uno  o  all'altro  principio  renderebbe 
impossibile,  per  parte  della  scienza  e  della  filosofia,  la  risoluzione 
progressiva  del  problema.  Ma  la  razionalità  dell'universo  è  per 
l'idealismo  al  di  sopra  di  ogni  controversia:  e  se  l'esperienza  ci 
offre  esempi  di  disordine  fisico  o  morale,  la  ragione  ne  è  soltanto 
da  ricercare  nella  sua  limitazione.  Gli  è  che  soltanto  la  ragione, 
0  la  coscienza  in  generale,  non  è  un  puro  fenomeno  ;  perchè  le 

A.  Chiappelli,  Dalln  critica  al  nuovo  idealismo.  19* 
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cose  sono  appunto  fenomeni  in  quanto  sono  in  attinenza  con  essa; 
e  ciò  che  è  presupposto  e  condizione  di  ogni  fenomenalità  non  può 
essere  se  non  indipendente  da  questa,  e  non  può  non  avere  una 
realtà  immediata.  E  la  razionalità  o  l'ordine  della  realtà  universa 
è  poi  il  presupposto  necessario  di  ogni  esperienza  ;  e  quello  che  solo 
la  rende  possibile.  L'ipotesi  di  un  mondo  d'esperienza  assolutamente 
destituito  d'ordine,  o  irrazionale,  è  tale  che  non  può  esser  man- 
tenuta senza  avvolgersi  in  una  implicita  contradizione  ;  come  quella 
che,  rendendo  impossibile  ogni  esperienza,  renderebbe  impossibile 
anche  sè  stessa.  E  come  è  il  presupposto  del  sapere,  così  è  la  con- 
dizione di  ogni  attività  ;  poiché  la  vita  non  sarebbe  possibile  se  noi 
non  supponessimo  la  costanza  e  la  coerenza  dei  fenomeni.  Circoscri- 
versi^ dunque,  come  fa  l'empirismo  pluralistico  alla  razionalità  par- 
ziale della  realtà,  verificabile  via  via  dalle  limitate  esperienze  del 
pensiero  e  dell'attività  pratica,  renderebbe  impossibile  l'uno  e  l'altra; 
e  distruggerebbe  lo  stesso  riconoscimento  di  un  ordine  limitato  e 
sperimentabile,  dacché  questo  non  si  spiegherebbe  senza  la  sua  di- 
pendenza da  un  ordine  sempre  pili  vasto  di  relazioni,  senza  risalire, 
quindi,  di  grado  in  grado,  fino  alla  universalità  razionale. 


Scienza  e  fede  (i). 

(a  proposito  del  libro  di  Oliver  Lodge). 
1. 

Quando/  due  anni  or  sono,  alla  Camera  dei  deputati  si  discu- 
teva la  legge  sulla  riforma  dell'insegnamento  religioso  nelle  scuole 
primarie,  a  me  che  in  un  foglio  politico  di  Roma  esprimevo  l'au- 
gurio di  poter  vedere  un  giorno  costituito  fra  noi  un  insegna- 
mento religioso  non  ecclesiastico  ma  laico,  e  superiore,  per  la  so- 
stanza e  la  universalità  del  suo  contenuto,  ad  ogni  particolarismo 
confessionale,  qualche  amico  suggeriva  di  disegnare  una  specie  di 
catechismo,  il  quale  potesse  servire  ad  un  insegnamento  così  libe- 
ramente e  modernamente  inteso.  Ed  io,  consapevole  che  la  reli- 
gione è  la  lingua  madre  di  cui  le  varie  confessioni  sono  i  dialetti, 
e  memore  del  famoso  epigramma  dello  Schiller  "  La  mia  profes- 
sione di  fede  „,  stavo  per  accingermi  alla  non  facile  impresa,  quando 
ebbi  notizia  che  alcunché  di  simile  aveva  compiuto  da  poco  un 
grande  fisico  inglese,  Sir  Oliver  Lodge,  in  un  volumetto  intitolato 
"  The  substance  of  faith  allied  with  the  science  „  :  specie  di  manuale 
pei  genitori  e  per  gli  educatori,  che  ebbe  subito  gran  diffusione,  e 
continua  ad  aver  molto  credito  e  molte  ristampe  in  Inghilterra. 
Codesto  prezioso  libretto,  che  collima  sostanzialmente  con  quanto 
io  avrei  avuto  in  animo  di  fare,  pensai  allora  di  tradurre;  e  ne 

(1)  PubbUcato  più  brevemente  nel  "  Giornale  d'Italia  „. 


294 


DALLA  CRITICA  AL  NUOVO  IDEALISMO 


parlai  a  qualche  editore.  Poi  distratto  da  diverse  cure,  consigliai 
altri  a  farlo  in  vece  mia:  ed  ora  so  che  una  versione  italiana  sta 
per  pubblicarsi,  e  sarà  la  benvenuta,  spero,  presso  il  pubblico 
nostro.  Intanto  il  Lodge  ha  pubblicato  testé  un  altro  e  più  grave 
volume  (che  in  gran  parte  può  dirsi  un  ampio  commentario  di 
quel  manuale  catechistico)  recante  in  fronte  il  solenne  e  grandioso 
titolo  "  L'Uomo  e  l'Universo  „  (1)  ;  del  qual  libro  vale  il  pregio 
di  dire  qualche  parola,  non  tanto  forse  per  il  valore  intrinseco 
dell'opera,  quanto  per  l'autorità  grande  dell'uomo  e  per  l'odierna 
vitalità  dell'argomento. 

Vitalità  grande  ed  ardente  nell'anima  contemporanea  :  la  quale, 
mossa  da  venti  contrari,  si  dibatte  fra  la  religione  e  la  ragione, 
fra  il  determinismo  della  scienza  e  l'indelebile  istinto  della  fede, 
e  ne  è  agitata  fino  nelle  intime  radici  e  nelle  arcane  profondità 
dell'edere  suo.  Di  questa  grande  vitalità  del  quesito  mi  sia  lecito 
intanto  addurre  qui  un  indizio  odierno  assai  significativo  ed  elo- 
quente. Mentre  tante  nostre  Accademie,  anche  offrendo  premi  co- 
spicui, si  trovan  costrette  sovente  a  rinnovare  i  concorsi  banditi 
perchè,  nonostante  l'allettamento  del  guiderdone  generoso,  andati 
deserti,  è  accaduto  invece  che  la  Direzione  del  Coenobium  di  Lu- 
gano (la  Rivista  di  critica  filosofico  religiosa  posta,  se  vi  ricordate, 
all'Indice  dalla  Chiesa  cattolica),  pur  con  un  premio  esiguo  e  solo 
per  aver  proposto  a  tema  di  concorso  questo  della  possibilità  di 
conciliare  oggi  il  bisogno  logico  che  ci  trae  alla  scienza  con  quello 
dell'animo  che  ci  richiama  alla  fede,  abbia  potuto  raccogliere  in 
pochi  mesi  la  copiosa  messe  di  ottandue  manoscritti,  in  diverse 
lingue,  inviati  da  concorrenti  d'ogni  paese.  E  mèsse  anche  buona  : 
perchè  se  la  Commissione  internazionale  a  ciò  eletta  non  ha  an- 
cora pronunciato  il  suo  giudizio,  a  me  che  ne  faccio  parte  credo 
sia  lecito  il  dire  almeno  ,che  alcuni  fra  costoro  si  sono  segna- 
lati per  acume  di  analisi  e  per  altezza  di  visuale,  e  quasi  tutti 
poi  per  la  coscienza  della  gravità  e  della  modernità  del  pro- 
blema critico.  Problema  antico,  certamente,  quanto  la  coltura 
umana;  ma  divenuto  più  ardente  e  vivo  dopoché  alle  religioni 


(1)  Oliver  Lodge,  Man  and  the  universe  (a  study  of  the  influence  of  the 
Advance  in  scientific  knowledge  upon  our  unterstanting  of  Christianity),  1909, 
5*  ed.,  London,  Methuen. 
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proclamatesi  rivelate  e  vigilate  per  secoli  da  una  tradizione  im- 
mutabile e  da  un'autorità  intangibile  si  trovò  di  fronte  la  ra- 
gione scientifica,  forte  di  tutti  gl'immensi  progressi  in  ogni  ordine 
di  indagini  positive  e  dei  metodi  nuovi  e  rigorosi  di  ricerca,  e  pre- 
parata all'applicazione  dei  principi  della  critica  storica  e  letteraria 
ai  documenti  sacri,  alla  storia  e  psicologia  delle  religioni,  e  dello 
stesso  Cristianesimo.  Il  concetto  della  realtà  universale  quale  esciva 
dalle  scienze  sperimentali  ed  esatte,  costituitesi  coi  nuovi  metodi 
e  invigorite  dai  nuovi  risultati  e  dalle  scoperte,  parve  per  virtù 
d'irresistibile  evidenza  assolutamente  incompatibile  non  solo  colla 
antica  raffigurazione  del  mondo  in  cui  s'era  adagiata  la  religione 
tradizionale,  sì  anche  colle  credenze  essenziali  alla  vita  medesima 
della  religiosità,  la  fede  in  un  governo  razionale  e  morale  dell'u- 
niverso e  in  un  principio  originale  e  spirituale  dell'uomo,  che  da 
quello  derivi  e  verso  quello  si  tenda. 

Ora  il  contrasto  non  era  e  non  è  tanto  nel  contenuto  diverso 
del  sapere  e  del  credere,  come  ha  ben  notato  anche  il  Boutroux  (1), 
quanto  nello  spirito  che  li  anima.  Certo,  se  per  fede  s'intende 
un  corpo  di  dottrine  positive  ed  assolute,  un  sistema  di  dogmi 
immutabili,  il  concetto  della  realtà  che  ella  impone  per  esso  alla 
coscienza  religiosa  non  può  non  trovarsi  sovente  in  aperto  dissidio 
con  quello  offerto  dalla  scienza  :  e  anche  il  Lodge  insiste  su  questo 
punto;  che  inconciliabilità  organica  vi  sia  oramai  fra  la  scienza 
ufficiale  (orthodox)  e  la  religione  dogmatica  pei  loro  opposti  in- 
segnamenti. Ma  quel  che  sembra  veramente  dividere  l'una  dal- 
l'altra e  creare  fra  di  esse  una  specie  d'incommensurabilità  lo- 
gica, è  piuttosto  il  loro  modo  diverso  di  adesione  alle  verità  che 
esse  insegnano.  Tutti  i  tentativi  di  accordare,  pel  contenuto 
della  loro  dottrina,  la  Bibbia  e  la  scienza  moderna,  anche  quando 
avessero  conseguito  il  loro  intento,  sarebbero  riusciti  vani,  perchè 
la  scienza  più  che  dottrina  è  metodo;  e  perchè  mentre  le  proprie 
formule  dalla  religione  sono  imposte  come  oggetti  di  fede,  dalla 
scienza  le  sue  verità  sono  proposte  come  risultato  di  libera  ri- 
cerca. Per  la  sostanza  delle  loro  dottrine  possono  anche  accordarsi. 
Ma  la  scienza  non  può  ammettere  la  natura  assoluta  ed  intangi- 
bile di  una  proposizione  qualsiasi,  poiché  l'esperienza  su  cui  ha 


(1)  Boutroux,  Science  et  Religioii,  Paris,  1908. 
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fondamento  è  vivente  e  progressiva;  e  la  convinzione  ch'essa  in- 
duce non  è  convinzione  fiduciaria,  bensì  nata  da  evidenza  di- 
mostrativa. 

Ora  questo  primo  ed  aperto  incontro  delle  due  grandi  rivali 
doveva  generare  dapprima  —  specie  nelle  sfere  del  naturalismo 
scientifico  —  la'  persuasione  di  un'antitesi  radicale,  come  di  due 
discipline  chiuse  ed  ostili  l'una  dall'altra,  che  si  contendono  l'im- 
perio delle  anime;  e  nonostante  gli  sforzi  di  molti  uomini  di  chiesa 
per  accordare  la  rivelazione  colla  scienza,  una  ostilità  negativa  in 
molti  uomini  di  scienza  verso  ogni  forma  d'idea  religiosa.  Ma  nell'ul- 
timo ventennio  del  secolo  XIX  e  in  questi  primi  anni  del  nuovo, 
come  tutto  il  movimento  della  cultura  veniva  preparando  condi- 
zioni di  spirito  meglio  consentanee  ad  una  valutazione  più  giusta 
e  criticamente  equanime  degli  aspetti  originalmente  diversi  delle 
due  attività  della  ragione  e  della  fede,  e  ad  un  ricomponimento 
di  quelle  che  sono  le  forze  più  specialmente  direttive  e  i  valori 
della  vita,  così  non  è  meraviglia  il  vedere  oggi  non  solo  pensa- 
tori, come  l'Eucken,  il  Windelband,  il  Boutroux  o  l'Hoeffding  ed 
uomini  di  Stato  come  il  Luzzatti  ed  il  Balfour,  ma  anche  uomini 
di  alta  autorità  nelle  scienze  fìsiche,  come  il  Lodge,  ritornare  ad 
un  esame  sistematico  e  sereno  dei  diritti  rispettivi  e  della  in- 
commutabilità dell'esperienza  scientifica  e  dell'esperienza  reli- 
giosa. Anche  nell'Inghilterra  dai  tempi  del  Tyndall  e  dell'Huxley 
ad  oggi  si  è  fatto,  come  si  vede,  molto  cammino.  Già  lo  Spencer 
aveva  proposto  una  specie  di  concordato  fra  la  religione  e  la 
scienza,  o  di  delineazione  della  loro  sfera  di  azione  colla  sua  teoria 
agnostica  di  una  religione-limite:  della  religione,  cioè,  che  ha  il 
suo  dominio  legittimo  e  la  sua  giustificazione  solo  nell'oscura  re- 
gione dell'Inconoscibile.  Compromesso,  come  dicono,  questo,  non 
soltanto  puramente  negativo  dacché  coU'avanzare  della  scienza  i 
termini  di  confine  si  spostano  sempre,  ma  anche  puramente  estrin- 
seco ed  inetto  a  soddisfare  al  bisogno  indelebile  di  una  coordi- 
nazione qualsiasi  delle  due  funzioni.  Fu  quella,  come  altra  volta 
dissi  (1),  una  specie  di  applicazione  della  formula  liberale  intorno 
alla  separazione  dalla  Chiesa  dello  Stato  all'ordine  del  pensiero:  e 
se  non  una  risoluzione  adeguata  del  quesito  rinascente,  un  primo 


(1)  V.  nel  mio  libro  Voci  del  nostro  tempo,  Palermo,  1903. 
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passo  almeno  su  quella  via.  Intanto  poiché  ormai  non  era  piìi  le- 
cito ridurre  la  scienza  sotto  l'impero  della  teologia,  come  nei  se- 
coli andati,  ne  ritentare,  goW aufJcldrung  del  secolo  XVIII,  il  disegno 
di  una  religione  meramente  razionale,  in  quella  direzione  si  tentò  di 
aprire  altri  sentieri.  E  così  sorsero  la  dottrina  monistica  dell'Haeckel 
e  dei  suoi  scarsi  ma  fidi  seguaci  odierni,  che  fa  della  scienza  stessa 
una  religione,  quasi  un  atto  di  adorazione  di  se  medesima,  come 
il  Comte  aveva  tentata  una  religione  e  un  culto  dell'umanità.  In 
un  altro  campo  fiorisce  oggi  la  cosidetta  filosofia  dell'azione  (ac- 
cettata dai  teologi  modernisti)  che  cerca  l'unità  della  scienza  e 
della  religione  nella  comune  radice  della  vita  e  dell'attività  umana  ; 
mentre  la  scuola  critica,  risalendo  ai  termini  del  problema  posti 
dal  Kant,  traverso  alla  distinzione  rigorosa  dei  concetti  di  fede  e 
di  credenza  propugnata  dalla  scuola  del  Ritschl,  riesce  all'analisi 
dell'esperienza  religiosa  con  William  James,  e  ci  illumina  le  ra- 
gioni profonde  di  quella  che  il  Bruno  avrebbe  chiamata  discordia 
eoncors  delle  due  funzioni,  la  religiosa  e  la  scientifica;  funzioni 
egualmente  essenziali  e  complementari  nell'organismo  vitale  d'una 
cultura  veramente  umana. 

Ora  anche  il  Lodge  sa  che  religione  e  scienza  sono  due  edifici 
di  diversa  struttura,  l'uno  dei  quali  non  può  sostituir  l'altro,  ne, 
per  diversità  di  fondamento  che  abbia,  è  men  saldo  dell'altro.  Sa 
che  l'idea  religiosa  non  deve  cimentarsi  solo  colla  scienza  fisica^ 
sì  anche  colla  critica  storica  che  ne  illustra  la  formazione  e  la 
trasformazione  nel  tempo,  dimostrando  come  il  processo  storico 
possa  esser  veicolo  di  verità  eterne.  Ond'egli  si  argomenta  di  li- 
berare il  sistema  teologico  del  Cristianesimo  da  molti  dei  suoi 
principi  dogmatici  più  repugnanti  alla  ragione  critica,  lasciando 
solo  intatti  la  incarnazione,  la  redenzione  e  la  duplice  natura  del 
Cristo,  i  quali  adombrano  una  profonda  verità  filosofica  ed  umana, 
da  lui  ricercata  e  ricomposta  sottilmente  sulle  orme  dell'Hegel.  In 
questa  parte  dell'opera  egli  si  mantiene  lontano  dal  modernismo 
del  Le  Roy,  del  Blondel  o  del  Tyrrell,  in  quanto  non  ammette  che 
l'irrazionalità  di  un  dogma  possa  essere  compatibile  colla  sua  effi- 
cacia come  formula  di  azione  pratica.  Ma,  come  è  naturale  aspettarsi 
da  un  uomo  di  scienza,  l'opera  sua  gravita  specialmente  sull'in- 
dagine pertinace  delle  attinenze  dell'idea  cristiana  colla  scienza 
fisica  moderna,  della  quale  egli  è  un  riconosciuto  maestro.  Tutte 
le  ragioni  che  sembrano  giustificare  il  divorzio  della  scienza  dalla 
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fede  e  l'abbandono  di  questa  in  nome  di  quella  sono  da  lui  messe 
in  chiara  luce:  specialmente  il  miracolo,  la  preghiera^  l'idea  della 
provvidenza,  elementi  vitali  nell'anima  religiosa,  che  paiono  in- 
compatibili col  rigido  determinismo  scientifico.  Pure  chi  guarda  a 
fondo  trova;  anche  nel  parere  del  grande  fisico,  che  l'idea  di  un 
governo  divino  del  mondo,  se  largamente  intesa,  non  esclude 
quella  di  legge  su  cui  s'incardina  la  scienza,  dacché  l'azione  divina 
non  si  esercita  se  non  pel  tramite  dell'attività  umana  e  delle  forze 
naturali:  ne  può  disconoscere  che  la  preghiera,  quand'anche  non 
abbia  una  virtìi  estrinseca,  è  pur  sempre  forza  elevatrice  dell'a- 
nimo e  disciplina  interiormente  efficace.  Ma  più  che  tutto  questo 
pel  Lodge  importa  il  fatto  che  fra  la  scienza  moderna  e  la  reli- 
gione è  sorto,  mediatore  nuovo,  il  moderno  spiritualismo,  confor- 
tato dai  risultati  mirabili  delle  ricerche  psichiche,  delle  quali  egli 
è  fervido  e  pur  circospetto  propugnatore.  Ora  questi  risultati, 
benché  ripudiati  egualmente  dalla  scienza  ufficiale  e  dalla  teologia 
tradizionale,  sono  ormai  bastevoli  a  persuaderci,  se  per  ignavia 
mentale  non  reluttanti,  che  l'universo  è  ben  più  ampio  e  profondo 
di  quello  che  gli  uomini  di  scienza  non  sogliano  e  non  vogliano 
credere.  I  fatti,  oramai  accertati  e  indubitabili,  della  premonizione, 
dell'ispirazione,  chiaroveggenza,  telepatia  e  consimili,  sembrano 
indicare  l'esistenza  di  entità  mediatrici  fra  l'uomo  e  l'assoluto  (una 
forma  di  demonologia  o  di  politeismo  alla  quale  oggi  inclina  anche 
il  James)  verso  le  quali  può  rivolgersi  la  nostra  preghiera,  come  ad 
esseri  a  noi  immediatamente  superiori  nella  via  di  quella  evoluzione 
spirituale  che  si  estende  ben  oltre  la  evoluzione  della  vita  organica, 
visibile  nel  nostro  pianeta.  Ora  di  codesta  possibilità  di  comuni- 
cazione coU'invisibile  e  con  altri  esseri  deve  cercarsi  la  ragione 
nelle  attività  subcoscienti  dell'anima.  Poiché  pel  Lodge,  come  pel 
James,  la' religione  ha  le  sue  radici  profonde  in  questa  regione 
sotterranea  ed  oscura  dell'essere  nostro  spirituale  ;  il  quale  non  si 
assolve  tutto  nell'isola  emergente  e  luminosa  della  coscienza  e 
della  ragione.  Onde  si  può  dire  che  eliminando,  per  un  lato,  dalla 
coscienza  religiosa  gli  elementi  estranei  alla  sua  vera  natura  e, 
per  l'altro,  conducendo  la  scienza  sulla  via  che  le  aprono  le  nuove 
ricerche  psichiche  ed  oltre  i  termini  in  cui  l'aveva  circoscritta  la 
sintesi  naturalistica,  "  la  sfera  della  religione  vera  e  della  scienza 
pili  completa,  è  veramente  una  sola  „. 

Se  non  che  questa  convergenza  dei  due  termini  cercata  dal 
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Lodge  in  una  regione  ancora  così  oscura  ed  incerta,  nonostante  i 
severi  metodi  d'indagine  e  di  critica  da  lui  e  dalla  società  inglese 
per  le  ricerche  psichiche  applicati  (1),  non  è  una  forma  di  accordo 
che  possa  criticamente  appagare,  come  quella  che  non  è  nem- 
meno preparata  da  una  analisi  critica  e  psicologica  delle  due 
funzioni  dell'anima  svolgentisi  nelle  vie  dell'esperienza  religiosa, 
che  è  un  moto  di  elevamento  intimo  e  personale,  e  in  quelle  del- 
l'esperienza scientifica,  che  è  una  coordinazione  estrinseca  di  fatti 
e  di  leggi  di  natura  impersonale.  Ora  il  contrasto,  fra  ragione  e 
religione  non  nasce  tanto  dal  guardare  che  esse  fanno  la  realtà 
da  punti  di  veduta  diversi,  quanto  dal  loro  esprimere  abiti  e  mo- 
tivi diversi  di  vita.  La  vita  intellettuale  è  autonoma:  ma  è  parte 
di  una  vita  più  ampia,  che  ha  finalità  rispondenti  a  bisogni  di- 
versi da  quelli  onde  siano  sollecitati  verso  la  sintesi  oggettiva 
della  realtà,  tentata  via  via  dalla  scienza  in  sistemi  sempre  più 
ampi,  ma  sempre  men  certi,  il  cui  limite  sarebbe  l'esplicazione 
totale  dell'universo.  Certo,  se  fu  detto  argutamente  che  non  si  crede 
se  non  quello  che  non  si  sa,  è  anche  vero  che  ciò  che  si  crede 
non  può  esser  contrario  a  ciò  che  si  sa.  Ma  se  non  contrario,  può 
ben  essere  diverso;  poiché  diversa  è  la  direzione  iniziale.  Il  Bergson 
e  i  seguaci  odierni  della  filosofia  dell'azione  tendono  a  ricercare 
l'unità  della  scienza  e  della  fede  nel  fondo  comune  della  vita,  da 
cui  esse  moverebbero  come  diramazioni  divergenti.  Invece  pare  più 
esatto  il  dire  che  come  le  radici  portano  da  vari  punti  del  terreno 
il  nutrimento  e  convergono  nell'unità  vitale  della  pianta,  così 
questo  due  forme  d'esperienza  inizialmente  diverse,  tendano  a 
convergere  in  una  direzione  finale.  Sono  le  due  parallele  che  s'in- 
contrano non  all'infinito,  ma  nell'infinito.  All'infinito  reale  riesce 
la  scienza  colle  sue  ricerche;  all'infinito  spirituale  tende  la  fede 
con  un  movimento  di  convergenza  interna  e  di  perfezione  evolutiva 
delle  potenze  dell'anima.  Se  la  scienza  che  avanza  con  metodo 
rettilineo  risponde  ad  un  bisogno  di  coordinamento  razionale  della 
realtà,  la  fede  che  esprime  l'aspirazione  ad  un  corrispondente  ele- 
vamento interiore,  adempie  il  bisogno  di  superare  noi  stessi  in 
una  attività  continua  di  vita,  ascendente  verso  un  termine  divino 


(1)  V.  ora  il  nuovo  libro  di  Olivkh  Lodge,  The  Survivat  of  Man,  A  studi/  in 
unrecognized  human  facuUy,  3*  ed.,  London,  1910. 
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ed  ideale  che  mai  non  si  attinge  e  sempre  ci  chiama  colla  parola 
eterna  "  io  sono  la  via,  la  verità  e  la  vita  „.  Poiché  in  cotesto 
sentimento  medesimo  di  dipendenza  dall'infinito  l'anima  trova  la 
pienezza  della  sua  libertà;  e  nell'atto  in  cui  si  sente  limitata 
sente  anche  di  essere  infinita,  secondo  la  parola  solenne  di  Faust: 

In  ienem  seligen  Augenblicke 

Ich  fùhlte  mich  so  Klein,  so  gross  ! 

Codesta  coordinazione  nascente  dalla  iniziale  diversità  di  motivi 
e  di  esperienze  e  da  una  possibile  convergenza  finale,  è  critica- 
mente riconosciuta  dalla  filosofia  ;  la  quale  non  è  mediatrice^  come 
altri  ha  creduto,  fra  la  scienza  e  la  religione,  ma  in  certo  senso 
è  al  di  fuori  dell'una  e  dell'altra  e  insieme  è  l'una  e  l'altra.  Solo 
per  mezzo  di  una  disciplina  superiore  che  vigilando  dalle  altezze 
del  pensiero  critico  e  traendo  insieme  partito  dalla  veduta  imper- 
sonarle della  realtà  che  offre  la  scienza  e  dei  motivi  personali  del- 
l'esperienza religiosa,  artistica  e  morale  che  poggia  sui  valori  della 
vita,  è  possibile  cercare  il  punto  di  possibile  incidenza  delle  due 
linee  e  tentare  la  coordinazione  delle  due  funzioni  originalmente 
autonome  in  una  comprensiva  unità.  Non  perchè  la  filosofia  sia  una 
forma  superiore  alla  vita  religiosa  e  alla  scienza,  secondo  la  con- 
cezione hegeliana  (anche  la  religione  ha  per  suo  contenuto  l'infinito 
e  l'assoluto);  ma  perchè  vede  criticamente  come  dal  di  fuori  co- 
teste  due  serie  distinte  d'esperienza,  la  conoscitiva  e  l'attiva,  e  le 
ragguaglia.  La  questione  dei  rapporti  fra  sapere  e  credere  non 
può  esser  dibattuta  dall'interno  di  uno  dei  due  campi  d'esperienza; 
nè  può  esser  di  competenza  degli  scienziati  in  quanto  tali,  o  in 
quanto  tali,  dei  credenti.  Convien  porsi  —  e  questo  appunto  può 
fare  la  filosofia  intesa  nel  suo  significato  piìi  ampio  di  integra- 
zione della  scienza  e  di  giustificazione  della  fede  —  in  un  punto 
visuale  indipendente,  da  cui  si  possano  segnare  i  limiti  rispettivi 
delle  due  attività  e  riconoscere  il  loro  possibile  accordo.  Solo 
un'analisi  critica  dei  loro  motivi  permanenti  e  incommensurabili,  e 
una  sintesi  integratrice  può  vedere  i  due  coefficienti  ricomporsi 
spontaneamente  come  momenti  diversi  e  cospiranti  in  un  unico  pro- 
cedimento vitale  verso  l'infinito,  che  nella  comprensione  d'ogni 
realtà  guarentisce  la  conservazione  eterna  dei  valori  spirituali. 
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